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PNESENTACION
Federíco Aguiló no es un antropdlogo de gabinete. Su uida esttú
marcada por el deseo de encamarse en eI ambiente indígena andino,
Su dominio del quichua le permite síntonizar con el alma indígena,
Y sobre todo, su sencillez y su sincerídad ante la uida. Goza de eso ra-
ra habílidad de captar Io mós profundo del ser campesino, y de com-
prometerse en una respuesta eficaz a los deseos mós íntimos del
campesinado.
Lo que más admíro en Federico, a quien conozco muy de cerca,
es Ia honradez ante su uída scerdotal comprometida con el indí-
gena. Honradez a toda prueba, que le ha lleuado con frecuencb a pos-
turas difíciles, y aún eÍtremas. Ha sufrido varbs destierros. Díverss
ueces ha conocido la cá.rcel. Calumnias, malentendidos, dificultades
de toda ¿¡ase. Pero su fe le tyuda a segair siempre adelante. Fe en
Crísto, a quien ue presente en el alrna sufriente del indígena.
Ha enseñado en las Uniuersidsdes de La Paz y de Salta (Argen-
tína), sin perder nunco el contacto dírecto con el catnpo. En Ecuador
ha trabajado casi por cuatro años en diuerws parroquias del Chimbo-
razo y después ha uuelto a Bolivia.
El presente líbro, escríto cuando llevaba en el Chirnborazo ape-
nas dos años, demuestra la profund.idad de su conocimiento del alma
indígena. Su capacidad de intuición y sintonía es marauillosa.
La colección de cuentos en que se spoya, representa un tesoro
de leyendas aborígenes, muy bícn interpretadas por el autor.
Como buen científico, él se limita s e$tender sus conclusíones
al mundo interior del hombre del Chimborazo. Pero la mayoría de
sus aprecineiones pueden hocerse extensiblesa otrds muchas comuni-
dades indígenas d.e la zona qndina.
Este sró un libro de gran utilidad para los animad,ores de pas-
toral y para cualquier persona que,'se preocupe de conocer y ayudar
al indígena andino.
No cabe mejor presentación que ínvitar a Ie* el libro. A los que
trabajamos con indígenns nos resulta apasionante y de gran utilidad.
¡Gracias, Federico!
José Luis Carauias S.L
¡NTRODUCCION
¿Quién es ese hombre que pulula por las calles de Riobamba, viste
de poncho rojo, y en sus ojos se refleja una profunda angustia?
La Historia nos dice que es descendiente de los punrhaes, hombres depersonalidad rebelde. Hoy lo vemos hablar el quichua y chapurrear un
castellano hecho de argot y sintaxis au'oóccona; uno intuye muchos miste-
rios en esa alma configurada por el paisaje andino. y no es un simple
snobismo nuestro interés en desentrañarlos.
sin renegar del dato de archivo, aguí hemos querido enfrentarnos
con la persond viva, convivir con ella, saturarnos de su vivencia actual, si-
tuamos en su misma perspectiva. El nervio vital de nuestra invesüigación
no se basará esencialmente en el aspecto puramente historico, ni buscará
el dato sociológico externo como forma exterior exclusiva, sino que bus-
cará remontarse al mundo simbólico donde se hace la verdadera-síntesisglobal de la personalidad. Tampoco nos dejaremos envolver aquf de laperspectiva arqueológica o de las preocupaciones de la Antrópología
física o cultural. sin menospreciar sus hallazgos, nuestra meta sérá són-
dear la "siquis" puruhá. Bachelard nos ha señalado el camino fecundo por
el que transitar sin dicotomías destructivas. Llegar al corazón mismo delpuruhá, allí donde se opera la síntesis enriquecédora de su personalidad.
Para ello hemos buscado el vehículo más rico de comunión con su alma:
la palabra.
En la palabra se anudan el pasado con la tradición, el presente como
vivencia y el fuhrro como interrogante. su obrar tiene un mensaje corro-
borador de una coherencia hermética. creemos poder bosquejar una ima-gen real y profunda a la vez. Muchos de los elementos que recogemos en
este estudio, han sido sin duda ya intuídos en forma dispersa por muchos
autores, y por eso la personalidad puruhá ha sido siempre vista como algo
desconcertante y misterioso.
Nuestra investigación ha tenido un marco concreto y bien delimita-
do. Dado que la vida puruhá se desaroüa en sus formas más puras y autóc-
tonas en las zonas del Chimborazo que hoy giran en torno a Riobamba.
Hemos elegido los ayllus y comunidades eampesinds que circunvalan di'
cha ciudad: Cacha, Chambo, Guano, Licto, Sicalpa, Columbe, Flores
(Guamote, Palmira) con algunas incursiones. al sur: chunchi, sibambe,
Áchupallas, etc., teniendo mucho cuidado en esta,última zona de deli-
mitar las influencias derivadas de la migración cañari. La primera etapa de
nuestra investigación consistió en la paciente recolección de expresiones
hechas, giros sintácticos propios, y el vocabulario propio de la zona. En
segundo lugar, recogimos todas las cfeencias, mitos, tradiciones y leyendas
haciendo especial hincapié en los cuentos, en donde se refleja con nítida
claridad lo que hay de creatividad propia y lo que es simple trasmisión.
En una seggnda etapa, nuestro esfuerzo se centró en detectar la fuer-
za simbolizadora de todo el acewo recogido en torno a una serie de coor-
denadas universales: yo-otros; tiempo-espaeio; trascendencia-inmanen'
cia, etc.
Finalmente buscamos destacar lo específico del puruhá y rastrear
las pistas de unidad y coherencia.
Reconocemos que nuestra trayectoria tiene una serie de peligros,
a los que hemos procurado sortear con el máximo de esfuerzo y hones'
tidad. El babajo tiene un recoffido arduo en que la interpretación de los
datos juega un papel decisivo. Su incorporación en nuestro modelo de in-
vestigación dejaÉ quizás preocupados al sociólogo y al antropólogo clá'
sico. Sin embargo, estamos persuadidos que el puruhá aquí recobra su
auténtico ser.
A partir de los ¡asgos actuales de su pensar, creer, achrar autóctonos,
de los restos ya muy desarticulados de su tradición oral notamos ensegui
da que cobla vida una imagen más coherente y personal de su ser, imagen
que no puede ser fácilmente captada por quienes se acercan al campesino
con prejuicios, o simplemente por motivaciones interesadas. Esta nueva
imagen del pueblo punrhá no puede descartar los siglos de integlación co-
lonial, ni los nuevos procesos de proletarnaci|n gue enmarcan el futuro
de este pueblo.
Hemos hablado de interpretación. Ello tiene sus peligros. Muchos
antropólogos, si bien no renuncian a hacer una teoría que dé consistencia
a los datos obtenidos en el trabajo de campo, son renuentes a una "inter'
pretaeión" tal como aquí la proponemos. Y la raz6n que aducen tiene su
peso: hay peli$o de inficionar todo el anrálisis con perspecüivas preconce'
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bidas de tipo ideológico por parte del que hace el anrílisis. Teniendo bien
en cuenta eso, que para nosofuos es una advertencia, no renunciamos a tal
üipo de interpretación que dará cohesión y sentido unitario a la imagen de
ese pueblo. Para ello tendremos cuidado de separar debidamente el dato
concreto tal como lo hemos captado en la obsenración direeta o por medio
de otras fuentes, y el proceso de interpretación de esa materia prima.
Además de la notada preferencia por lo exterior, notamos enseguida
que los trabajos que haeen un esfuerzo por captar lo cultural mediatizan el
fenómeno acentt¡ando su "folklorización", lo cual es la muerte de esa
alma que pretendo rastrear. Algo que es una vivencia actual se clasifica co-
mo una anacrónica adherencia del pasado, que ya no tiene sentido y debe
desaparecer lo más pronto posible. Tal visión seudo-científica suele ser
insürumentalizada por una política bien concreta de los que detentan el
poder y tienen una línea ideológica muy al margen de los valores humanos
y culturales.
Nuestro trabajo no se encamina hacia una solución simplista del
tremendo dilema que representa el futuro de la cultura puruhá-quichua:
¿Integrarse o permanecer aislados en el ostracismo?. No participamos de
la opeión de quienes desean el aislamiento cultural por miedo a instru-
mentalizaciones, dominaciones o imposiciones. creo que a éstos les fal-
ta la perspecüiva histórica global y una visión del futuro. Tal dimensión
aboga necesariamente por un proceso de integración. La respuesta está en
determinar el cómo y eI cuándo.
Es verdad que la cultura occidental, especialmente en sus erigencias
económicas, no tiene contemplaciones y ya está extendiendo su influen-
cia demoledora sobre la cultura puruhá-quichua. precisamente por ello la
urgencia de nuestro alegato: El pueblo puruhá-quichua tiene su alma y con
ésta puede responder al reto, con tal de que se le devuelva a tiempo lo que
se le ha expoliado: su autoconciencia de pueblo, su propia imagen reva-
lorizada. Por eso dirigimos esüe estudio a la sociedad ecuatoriana, que tie-
ne en ello su palabra decisiva. Retomando su propio destino, el pueblo
sacrificado, que entrega puntualmente un buen porcentaje de los alimen-
tos en la Provincia del chimborazo, podrá enfrentar el reto y emprender
con conciencia de causa el düícil proceso de la integración, a la que hasta
ahora y con motivo, se resiste. Esa resistencia no es sino una reivindicación
del puesto que le corresponde como pueblo y cultura dentro de la socie-
dad ecuatoriana. se trata de mostrar con evidencias que esta cultura üiene
consistencia en sí ¡nisma, un sentido profundo y un destino que le da la
capacidad de reconstruirse como pueblo y como cultura a pesar de los
siglos de asedio desestruchrrador y de dominación despótica. Su resisten-
cia muesha la vitalidad de quien no se resigna a morir. Será necesario des.
cubrir y promocionar los elementos que le permitan retomar los recursos
creativos de que estuvo dotado antes de su esclavitud.
Somos conscientes de que ese proyecto aparecerá a los ojos de
muchos ecuatorianos como una loca pretensión, un idealismo que no va a
tener eco alguno. Y bien, si la suerte está echada, si el pueblo puruhá-
quichua del Chimborazo está condenado a morir, no renunciamos a mos-
trar al Ecuador toda la riqueza de ese mundo interior, que van a matar o
que casi ya han matado. Y no perdemos la esperanza de que algún día
sea. el pequeño "resto" de ese pueblo y cultura que pueda en alguna forma
pedir cuentas de ese crimen cómodo y cobarde de las generaciones
present¿s.
Estamos convencidos de que la fisonomía del pueblo puruhá-quichua
da personalidad al conjunto ecuatoriano, su filosofía tiene valores que de-
ben desarrollarse y fomentarse como un enriquecimiento común. Por eso
con este trabajo pretendemos tender un pequeño puente hacia ese des-
conocido que tenemos en frente, que pulula en nuestras calles y nos inte-
rroga con su silengio en los ojos, como quien presiente firmada su conde'
nación a la muerte como pueblo. Queremos, pues, que nuestro trabajo no
se limite a ser un estudio antropológico, sino que llegue a ser una voz pro-
fética que haga reflexionar con urgencia a quienes mueven los hilos de la
política y la economía. Aún en el supuesto de su insensibilidad frente a los
hechos, estamos seguros que siempre tendrá un valor de testimonio ante
Dios y la Historia.
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CAPITULO I
LA NATUR ALEZ A DIVINIZADA
A) I¿ zona de investigació¡r: La provincia del ctrimboraz o.- La zonapuruhá es una hoya encraustrada por la cordillera ná.r, er Levante,la Negra por el ponb.rF:- el nudo Igualata po"."iñlrt"-]1t er.ruy por elsur.t-La descripción detallada ae roJ aspectos físieE y ctimaüológicos pue-de encontuarse en la obra de Aquiles n. per", fiü-,i ;""'
subrayamor r:í ciertos aspectos en que los puruháes-quichuas semuestran más sensibles. uno de elros es précisamerrt" 
"t sentimiento deenclaustramiento. Ello ha dado una convergencia interrelacional dentro dela hova' que le ha permitido una estabilidiJñ;.t";ü; en er mante_nimiento de zu forma cultural de vida. su horizonte ;il; recortado enlas coordenadas de r:pucr" I liemno por los grandes nevados: chimbora-zo, Altar, Sangay y el nudo del Azúay.
Los arenales de palmira señalan ra línea divisoria de dos contextossocio'culturales hoy distintos y cada vez más ár"r¿"it", 
"-t *¿, del tiem-po' pero que en un momento histórico fueron rromogéneó, ¿t lo v *i-turalmente' Es evidente que el clima es un elemento decisivo de esta bi-furcación cultural. El clima [uvioso v rrame¿ol;'Al";r;:'chunchi, Hui-gra, ete., las nieblas procedentes de li costa, t 
"i"ú";Jr oceánico danuna distensión al espíritu que repercuüe en todo er contexto social y hu-'mano.[_El hombre se encuentra libre en cierto grado de la ansiedad,producüo del encraustramiento, y conduce su vida p& 
"".r"", 
de mayor re-lajamiento síquico, y po-r endé,-social y cultural. ño n"""ritando tan pe-rentoriamente el sesto le-.yutua protécció" ir""L 
"--ñ"'"pr¡"rros de raNahrraleza, mantiene más libre e in'dependiente su espir-itu.i, po, eso quenotamos una actitud de aberüura a influenciar 
"uri"r"r"rlxteriores. sibien ha consenrado rerativamente sóüdo er senüido áu uvu" y posüerior-mente el de comuna,.ha surgido una porosidad y hasta un agrieüamientoen su institución celulat, 
-pgr la que hóy se ven firüraciones donde penetrala cultura oceidental desdá los prlneror-ti"-po, coloniales. práctica¡nente
It
ha renunciado a su lengua quichua, tenuemente mantenida en algunos re-
ductos por las mujeres (2), adoptado el castellano pala todo tipo de rela-
"i"", t"*ifiar, social, 
interétnica, etc' Roto el cauce cultural de la lengua'
otras muchas instituciones, íntimamente conexas con ella desaparecen al
t uu"r quedado a la intemperie y expuestas a la influencia colonial. En
i;;;"ú""ción de las casas, en la forma de vestir el proceso de substitu-
ción está ya en sus últimas etapas. Hay una cierta adopción de sistema
.rpatronal'i de vida, aunque muy refundido. La cría del caballo es quizás
lá más típico de este ptoceso. Ha substituido a la llama y al burro como
vehículo normal para trasladarse en su medio, convirtiéndose el ganado
caballar y mular, juntamente con la ganadería vacuna' en símbolo de ri-
queza, de stah¡s social no sólo entre quienes poseen grandes unidades
hacendarias, sino también entre quienes están supeditados al trabajo pre-
cario o mantienen en forma independiente pequeñas unidades de produc-
ción, huasipungos' etc. Sin cambiar esencialmente el modo de produc-
ción, el sector que va desde Palmira hacia la costa, ha entrado en un pro'
""r"'a. 
aculmráción favorecido en forma especial por el clima, tierras más
productivas, y menor presión demográfica sobre las tierras, a pesar de las
filtraciones cañaris en dicha zona.
El radio de "cultura condensada" del puruhá-quichua gila en torno a
Riobamba y tiene unos límites aproximados que giran por los siguientes
p""t"t, Güano, Cubijíes, Chambo,- Licto, Cebadas' Guamote' Pangor'
ó"i"¡"r"¡", Licán y éan Andrés. El campesino ocupa sistemáticamente
..las alturas", en una geograf.ía irregular y difícil, en íntimo contacto con
la Naü¡rale za mis bravía.
Los actuales habitantes de esta región son producto de la integración
a"f p""úf"-p"*fra y los conquistadgrgs incas con sus mitimaes, tal como
," Altpt"nAl de Ios escritos áel P. Velasco, Alcedo, retomados y confron'
iaaos po, Aquiles R. Pérez. Si bien los subgrupos tienen.sus variaciones
típicas, representan a dos naciones que- frin iao integrándose a través
aei tiempó, siendo más fuertes los puruhaes en la región sur (Palmira-
éuamote) y los mitimaes incaicos en la región de Guano' al norte (3)'
Alponerseencontactodirectoconelpuruhá.quichuacaptamosde
inmediatosupropiosentirfrentealinmensoescenarioquelaNaturaleza
despliegaantesusojos.Recogemossusentirenformadecreenciasquesi-
guen vivas a pesar de las alternancias sufridas en el proceso de dominación
i través de lós últimos siglos. Sin duda que existen vacíos en nuestra re-
copita"ió,,, sin embargo ¿un las pistas suficientes para conclusiones válidas
al respecto. 
,,..,,, 1"
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B) visió' puruhá.del universo y la Nahrraleza: LA PACHA-MAMA.-
- 
El puruhá-quichua no tiene un conocimiento integrado sobre laforma y dimensiones del universo y dentro de éste, ¿e tu ii"rru. probable_
mente la imagen intuitiva, y no refreja, es de un uniu-u"r* pt"rro, muy simi-lar a la concepción bíblica del Firmámenüo, aunque sin matizaciones ri-mítativas..Hay un sentido de "recipiente" pero sin cuestionarse forma al_guna de límites. La única referencia que encontramos en quichua es la deladjetivo 'fahua" (arriba), que divide y separa 
"i 
.."ay-pacha". [tás inte-resante es el sentido vital del firmamento como habitación de los astros.El sol es llamado "[nti Yaya" (paüe sol) y la Luna 
"r "uo""au 
eomo ,.Lu-na Mama" (mama luna). Las lstreilas son como ros huacuna Hijos ders9l y la Luna). El "coilur" (estrelra) hace referencia más frecuente ar
"lucero" o "estrelra de Ia mañana". Iiay, pues, en su coneepción ra ideagerminal de la vida y el esquema antropomóriico ae h sexualidad y lafamilia. su existencia hace referencia directa al Hombre: ,.son para ilu-minar a los hombres de día y de noche". si ha existido en otros tiempos
un "olimpo uránico" tal como tuvieron los Incas, actualmente se encuen-tra muy mitigado o prácticamente perdido.
Mayor importancia adquiere ra Naturaleza a los ojos del puruhá-quichua. Para é1, "pacha Mama" es el centro vital de su existencia. Tam-poco tiene una idea refleja de su forma como conjunto global, ni pareceque sea un tópico que pueda desarrollarse ,rormalmente"en ru menie p"-
ruhá-quichua. La mz6n es muy sencilla: la fuerza miüificadora de la ,,pa-cha Mama" no permite una racionalización de 
"rt" tipo al ser interro-gados sobre este respecto, sólo un rostro de asombro y extrañeza aparececomo única respuesta. y si por insistencia, se ven iÁp"ii¿o, a dar una
respuesta, ésta aparece totarmente fuera der contexto de su senüir propio,
como fue el caso de un campesino quiehua que se limitó a decir: ,,serápues, cuadrada".
Es un hecho incontesüabre la mitificación de la ,,pacha Mama,, y sufuerza sacralizante de todo el entorno puruhá-quictrua. varios son los lu.gares cuyo nombre de "pacha" o "pacha Mamá" perdura hoy día. La ex-presón es. aymaro-quiclrua pero es rápidament" üt"g¡"d" al mundo cul-tural puruhá que siente la necesidad de una expr"siónlu".irrt"ti"" toda lafuerza de su religiosidad agraria. pAcHA es a la vez espacio y tiempo. En
su dimensión espacial PACHA es una fuerza vital de ta watuialeza, benig-
na y envolvente. La "Pacha-mama" es intuída como un gran seno maternofecundo, que eobija a ra vez a todos los seres vivienteJ y proporciona el
sustento necesario para todos. Esta divinización espaciat áá u Naturaleza,
t3
femenina y benigna produce en el punrhá una estabilidad local extraor-
dinaria, un equilibrio. síquico notable a pesar de la ambivalencia angus'
tiante áe h "iacha-Mamá", reclamadora de "pagos" y celosa intransigen'
i" á"r rito propieiatorio. La versión "catequística" d9 "Jahua'Pacha"
i: 
"i,rr"l, 
..Cay-pacha" (= la tierra) y "Ucu'Pacha (= infierno) no es sino
una influencia colonial que no responde a su concepción profunda de
..PACHA.MAMA'"
La dimensión temporal de "PACHA'MAMA" está íntimamente
ligada a Bu concepción espacial, "Pacha" no es un tiempo fluyente y es
cúrddiáo, sino una durac-ión inmutable, maciza. El quichua pan-andino
incluye esta categoría "pacha" .t 9J lenguaje coniente; l'cünan'Pacha"
tü;;i, .iñaupa-ñacha" itiempo antiguo) y con m919s- frecuencia "cava'
[rtrJí'1*"n"na-iuturo¡ tienen un senüido de estabilidad temporal enfa'
tizante. Ya analiza¡emór más adelante esta concepción temporal tan di'
versa de nuestra idea dinámica del tiempo' Ah"3 tglq 
-ryP*vamos este
aspecto totalizante de la Naturaleza, como '?ACHA-MAMA". El proceso
incaico en el seno de los gn¡pos humanos de vivencias agrícolas casi ex'
clusivas no es sino o¡ p"ro-" ulna secularización circunstancial y episódica'
El ambicioso apelatlvó de "Pachacuti" no es sino una simple manifesta'
ción de ello es el fracaso del proyecto incaico de imponer tlna religión
uránica, forma expücitadora de sus ambicionee imperiales. Y no todo se
"*pñ."'p"t la susüitución 
del cristianismo, ya que éste también padece de
un sincretismo apabullante a pesar de los siglos de implantación. como
i."At"-or ocasión de ver a través de este estudio, "PACHA'MAMA" re'
brota en el mundo simbólico del "puruhá-quichua" aunque haya desapa'
recido dhectamente la forma concreta de üamar e invocar a "PACHA'
MAMA". Su presencia anímica está en el puruhá-quichua muy por encima
del "Inti Yaya" de exhacción incaica'
La expresión ,.Pacha" está también conectada con lo extraño y mara-
villoso qu" ." desarrolla en la Naturaleza. cuando una papa o una oca tie-
ne una forma extraña, como dos protuberancias, las llaman "pacha". Lo
mismo sucede suando una forma extraña aparece en la misma naturalezaó-" ee el caso de la ,,Pr¡nrn-Pacha". La t?urun-Pacha" es una Ft?!"
tiena dura o 
""ngatrrr" 
endureeida, de un diámetro aproximado de 12 a
iá-"tn, vacía en su estado primitivo, pero que siempr-e se.le encuentra re'
llenada de tierra ¡r"ná". fi"n" orr"'única auertura- circular áe unos 2 óg-"-r. de dÉmetro y se le encuentra en cortes de la cangahua provocados
;; h erosión de hJ aguas. La profundidad media en que se encuentra esie g a 10mts. del nivel de tierra negra o arable. Nos inclinamos a pensar
la
que se trata de una pieza arqueológica por la forma misma, perfectamente
redonda, por los bordes del orificio muy afinados, por la dureza de la can-
gahua compacta, pero especialmente porque su hallazgo suele ir unido a
huesos humanos. Personalmente hemos constatado este hecho por dos ve-
ces, y lo supimos por terceras personas en otro caso similar. No se descar-
ta, sin embargo, que fuera de fabricación animal, por ejemplo, una especie
de gusano. Faltaría aquí el veredicto del arqueólogo. De todas maneras,
lo que aquí nos interem más es su carácter misterioso a los ojos del
puruhá-quichua ach¡al. Al explicarnos cómo es la punrm-pacha, nos dice
nada menos que es una "ashpa-manca" (oüa de barro), aunque manifiesta
no saber nada de su origen. Los más dicen que es la tierra que lo hace "de
sí misma". Y evidentemente que la etimología de la "purun-pacha" nos
abra a lo misterioso mitüicado por la imaginación primitiva. La palabra
"puruhá" (desierto, lugar inhóspito, salvaje) es a lavez quichua y aymará.
Los aymarás llaman "purumjaque" a los hombres de la Puna. En Ecuador
llaman "purumines" a los pajonales y a la hierva que nace en los páramos
intocados. En cuanto al elemento "pacha" se adscribe al factor misterioso
que tiene sin duda relación con la "Pacha-Mama". Ya hemos comprobado
que el puruhá-quichua cuando habla de la tiera en forma concreta, obje-
tiva, limitada usa el término de "ashpa" y cuando la extensión es grande y
plana la llama "pamba". O tales términos esüán desmitizados. No así la
"pacha", que enciena en sí lo maravilloso, el producto vital de lo espa-
cio-temporal, unificado por el gran seno mate¡no que es la "Pacha-Mama".
Finalmente debemos notar que la purun-pacha, como elemento extrarlo
tiene una cierta relación con el "huayra" (remolino de viento) y por tanto
produce un cierto temor reverencial en el campesino. A este respecto he-
mos encontrado dos versiones opuestas. La primera habla de los efectos
maléficos: La purun-pacha crea un "huayra" que hechiza a lugares, vi-
viendas o personas. No hay gue tocarlas so pena de contraer la enfermedad
del huayra.
La otra versión, más coherente con la conexión con la "Pacha Ma-
ma", hace benéfica la acción de la purun-pacha: se la vacía de la tierra in-
terior, se la'llena de incienso y otros productos mágicos para ser quemados
y hace sahumerios para ahuyentar los malos espíritus del "huayra" en las
viviendas, en caso de enfermedad o muerüe de un familiars.
El elemento misterioso de "pacha" lo encontramos también afec-
tando a la persona humana. De esta forma tenemos que se habla de "Pa-
cha" cuando una persona o un animal (perro, cuy, etc.) nace con seis de-
dos en una mano o pie. Evidentemente ello hace referencia a una inter-
vención extraña de la "Pacha Mama".
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Existe otro elemento que muestra la presencia de la "Pacha Mama",
en la vivencia actual del puruhá-quichua. Y tal elemento se refleja en la
creencia de que la mujer nunca puede cultivar la tiena con arado: si lo
hace, "la Pacha-rylama llora sangre y la sangre queda chorreando por las
rahuas (zurcos) que deja el arado". Benedito Quinaluisa, al expresarnos
con seriedad que el fuabajo con'el arado por parte de la mujer amenaza
anular toda la producción, añade: "Las mujeres no deben trabajar lo que
pertenece al hbmbre". Con ello constatamos hasta qué punto todavía
ia Pacha-Mama controla la vida soeial del puruhá'quichua en un punto tan
esencial como es la división del trabajo. El sentido ancestral parece apun'
tar lo que sería una monstruosidad a los ojos del puruhá-quichua, es decir',
una "eonmistión" de la mujer con la divinidad esencialmente femenina.
Sólo el hombre puede "abrir los surcos" en el espacio sagrado de la Pacha
Mama, en una complementación sexual que aparece como normal'
Finalmente debemos notar algunos restos que persisten ya muy bo'
rrosos de la relación del puruhá-quichua con su divinidad más importante'
A sus ojos, la Pacha Mama es una divinidad benigna con tal de que se cum-
pla con todas sus exigencias. En caso de incumplimiento a tales exigencias,
aunque sean involuntarias, sus represalias son muy temidas.
Como veremos, aunque los fenómenos metereológicos parecen tener
un vivir y actuar propio, no dejan de reflejar cierta dependencia subya'
cente a la Pacha-Mama y en tal sentido son vistos como represalias de la
divinidad materna, airada por irregularidades en el "pago" por parte del
campesino. Ese elemento casi contractual en la relación del campesino
"ott 
l" divinidad lo encontraremos en una multitud de siüuaciónes dentro
del contexto actual en que se desarrolla la vida del puruhá'quichua. He-
mos podido observar en algunos pocos casos la persistencia de la "challa",
que tan arraigada está en Bolivia, especialmente en el actual sector aymará
(bepartamento de La Paz y Oruro) y que es un tributo a la Pacha'Mama.
iuti"ttt"t que en Bolivia la "challa" se realiza antes de libar algún líquido o
licor, echando unas gotas al suelo, en la Provincia del Chimborazo se
realiza mucho más furtivante, después de beber, y muchas veces se oculta
bajo un gesto despreocupado por el que se vacía al suelo el último sorbo.
Tal hecho concreto y la misma creencia generalizada en la Pacha'Mama
nos hace pensar en una estrecha relación de las creencias puruhaes con las
aymaras, mucho más popularizadas que el sistema religioso incaico, que se
nota mucho menos coirsustanciado con lo popular, tanto en Bolivia
como en la Provincia del Chimborazo y quizás en todos'los Andes del
Ecuador6.
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c) visión Pumhá de su escenaric "supay ve$us pacha.Mama".-
Ya hemos comprobado cómo el puruhá-quichua vive enclaustrado en
el mundo intrincado y majestuoso de los Andes: cerros, nevados, ,,huay-
cos", ríos, lagos, etc. ejercen en su ánimo un hechizo innnegable, que ie
traduce en una multitud de creencias, hoy quizás muy desintegradas e
híbridas por un sincretismo religioso de varios siglos. sin embargo, no de-jan de influir en su conducta, todavía muy impregnada de fatalismo.
La gran mole del chimborazo es el vigía que domina todo el pano-
rama puruhá. La tradición consen¡ada hasta hoy lo relaciona con el
Tungurahua. El primero es un dios macho que ',tiene amistades', (rela-
ciones sexuales) con la diosa Tungurahua. La tradición es coherente con
un doble esquema muy generalizado en todo el ámbito pan-andino. Elprimer esquema tiende a una simbolización sexualizada y reproduce el
círculo familiar. El segundo esquema reproduce la eterna póhrización
de las fuerzas benignas y malignas, en estrecha vinculación eon los aspec-
tos femenino y masculino del escenario puruhá-quichua.
El binomio chimborazo-Tungurahua, dos moles visualizadas como
"maltonas" (edad puberal) mantienen relaciones sexuales y los ,,tsarcos"(= albinos) por su pelo y cejas blancas son tenidos como .,hijos del chim-
borazo y Tungurahua", que reproduce en ellos la nieve de sus cumbres.
una tradición que no hemos encontrado entre los puruháes-quichuas,
recogida en el libro "Mitos y Leyendas del Ecuador" de Darío bu"u*u,
abibuye al Tungurahua la función de pacarina, llamada ,.paya", ,,Apa-
mama" o simplemente .,mama".
La simbolizaciín sexual aparece siempre en los cerros de alüura y
magnitud proporcionada: 
"Imbabura y cotacachi, puñay y pumallacta, el
"Putchi" y el "sangay", etc. Los lllinizas, carihuayrazoy Altar, en Ecua-
dor; el sica-sica y el churuquella en chuquisaca (Bolivia) y otros muchos
en toda la zona andina muestra que es un arquetipo de simbolización uni-
versal en ambientes agtarios. Ivlenos fuerte aparece entre los puruháes-
quichuas la concepción familiar de los cerros: un cerro grande, de peñas
ariscas cercano a otro de escasa altura, suele llamarse "Rucu" (= viejo),y el pequeño, "huahua", como sucede con el pichincha. euizás el nombrede "Machu-pichu" (machu = anciano) sea una referencia similar. Varios
cerros son también llamados "Abuela" o "paya": Tungurahua, sangay,etc.
La coherencia simbólica atraviesa la médula de lo sexual con toda la
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implicancia de malignidad para lo masculino y benignidad para lo femeni-
no. El Tungurahua se feminiza a los ojos del puruhá-quichua porque apa-
rece rñás lejano y no tiene experiencia directa de sus alternancias clima-
tológicas; en eambio sí la üiene del chimborazo,y por eso lo masculini-
za y lo llama "robador de venados". to mismo sucede con los cerros de
la región chimboracense: el Puñay, el Puchi y er "Rejas" (entre Guaran-
da y Pallatanga), que son cerros "bravos", traidores, arrebatadores de ga-
nado, y por tanto temibles. Los cerros femeninos: Tungurahua, el cubi-
llín, que "juega a boli" con el rulabug, y el ganador se lleva la parte de los
animales: cuyes, venados, pumas, etc.; el Sangay, llamado ,,Nieves",
"Isabela": si no la nombran de esta forma se enoja y castiga. ya analiza-
remos más adelante la importante función "maternal" de retorno que tie-
ne para el puruhá-quichua.
La vivencia de esta simbolización permanece hoy exhemadamente
viva, especialmente cuando se trata det chimborazo, omnipresente en el
paisaje y que según la tradición es un "cerro bravo", traidor. "cuando los
campesinos van por el cerro, éste les oculta animales que se pierden y po-
cas veees se recuperan".
Como podemos ver, sin agotar la lista de los cerros saglados de la
región, de inmediato nos damos cuenta de la tonica general que subyace
en tal mitificación: el extravío de ganado. La funcionalidad consiste en
mantener en permanente cuidado al pastor sobre el peligro inherente a
tales parajes?.
Similar hechizo ejercen las "lagunas y ríos". Sin embargo no hemos
encontrado tantas hadiciones vivenciadas, lo cual seríá normal en cuanto a
lagos y lagunas, ya que no son muy numerosas en la provincia del Chim-
borazo, pero sí llama algo la atención la ausencia de una fuerte mitifica-
ción de los ríos. En cuanüo a las lagunas vemos un doble tipo de hechizo;
uno que podemos llamar la fabulación "blanca" o positiva, y otro de fa-
bulación "negra", o si se quiere, siguiendo a Gilberd Durands, una inter-
pretación de "régimen diurno" y otra de "régimen nocturno" de la ima-gen: En la primera comprobamos que quienes se bañan en tales lagunas se
"eonvierten" en ricos, en beneficiarios de la "suerte". En la segunda sitúan
las lagunas que "üragan" a las personas, animales o cosas, o convierten en
animales a quienes se bañan en ellas.
Los ríos y affoyos cumplen una funcionalidad importante como
t
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factores beneficiosos en el riego y la pesca. sólo en caso cle crecidas ex-
traordinarias, los ríos adquieren un matiz mágico-simbólico: los temen
"por el embravecimienüo de su ruido". Ello corrobora ra tesis de Durand,
que sitúa en el nrido y movimiento rápido el primer germen sensorial que
niere la imaginación infantil y primitiva, en torno de cuyo fe4ómeno se
organizan todos los arquetipos y formas estructurales de la imaginacióne.
Ello nos da pie para estudiar aquí todos los fenómenos metereológicos y
sus simbolismos, creados sobre el arquetipo que gira en torno a la Natu-
raleza, o mejor, la "Pacha-Mama".
a) El "Huayra" (torbellino de viento).- El .,Acapana" (Huracán).-
Es sin duda el elemento que más vívido permanece en la imaginación
del puruhá-quichua de nuesüros días en la Provincia del chimborazo. La
irregularidad de la Geografía Andina provoca movimientos de aire st¡bitosy de gran fuerza que son fácilmente detectables por la cantidad de polvo
que arrastran en columna moviéndose a ras de tierra de un lugar a otro.
El puruhá-quichua atribuye al "huayra" todas las características del ser
viviente y autónomo. Sin aparecer claramente como una antítesis de la
Pacha'Mama sino como un ser secundario e inferior, se presenta como la
encarnación del espíritu del mal, del "supay" (diablo), divinidad maligna
de quichuas y aymarás. De ahí que su presencia provoque automáticamen-
te pavor y angustia mortales.
La proximidad del "huayra" a las viviendas implica necesariamente un
contagio del heehizo maléfico de que es portador. Ello conlleva el ejerci-
cio de conjuros rituales en los lugares donde ha pasado el huayra. El sa-
cerdote, o en su ausencia el "jambidor" (curandero), debeÉ ahuyentar el
hechizo por medio de la "bendición" a la casa que ha sido afectada por el
huayra.
Las personas que han sido alcanzadas por el torbellino de viento ad-
quieren irremisiblemente el "huayra-unguy" (enfermedad del aire), cuya
curación exige siempre la intervención del "jambidor", como veremos pos-
teriormente. Notemos aquí la contraposición del agua, como factor bené-
fico y exorcisante y el viento o aire en movimiento. El campesino puruhá-
quichua procura tener siempre una reserva de "agua bendita" para los
casos imprevistos. Especialmente el sábado santo y Domingo de Resurrec-
ción, la gente se aglomera con botellas de agua para que sean bendecidas.
Ya nota Bachelard G.r 0 que la simbolización en ia imaginación antropoló-
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gica no se enfoca tanto a una contraposición de elemenüos naturales
(aire'agua), cuanto el estado estático o dinámico de los mismos. Las con-
haposiciones se producen más dentro de un mismo elemento que en la
relación de diversos elementos. Más se contraponen "brisa-huracán",
"agua-tor:rente", "sol-relámpago", €h., que los primeros elementos
entre sí o los segundos también entré sí. Los primeros de cada dicoto-
mía son benéficos, los segundos maléfieos en la simbolización primitiva,y en alguna forma, en la simbolización universal. En la mente del pu-
ruhá-quichua actual el "huayra" representa la presencia de la ,'maligni-
dad" viviente y personalizada. Pero mientras que el principio der Bien se
encuenha atomizado, ataeando como en una estrategia sin causa, etc.
si bien los arquetipos no se organizan actualmente bajo un mito integral
explicaüivo, la concepción femenina de la Tierra como seno materno da
unidad a üodos los elementos benéficos, mienhas que no encontramos una
integración de este tipo entre los elementos que simbolizan el mal.
b) El Granbo.- El granizo y la helada son fenómenos altamente temi-
dos por el campesino. No encuentra defensa posible frente a su irrup-
ción. siendo frecuente en los páramos y alturas de puna, el campesino bus-
ca una defensa mítica por la simbolización anímica, ya que no encuentra
los mecanismos a través de su tecnología rudimentaria. El granizo aparece
en la mente puruhá-quichua ya sea como un casüigo de la pacha-Mama por
irregularidades en la conducta comunal frente a ella, ya sea como un mal
viviente y personalizado que irrumpe irremisiblemente y en forma fatal.
El campesino conoce bien las .,nubes grises y espesas" que se for-
rhan como presagio inminente del granizo. Es entonces gue se activan los
ritos de prevención. La comunidad o ayllu se reúne en un gesto ritual:
grita con voz ahuecada el "ujay" y tiran al aire tierra ycenizae¡runaes.
pecie de danza informal que acaba por convertirse en un aullido de an-
gustia, prolongado hasta que la fatalidad se cierne o pasa de largort .
veamos el simbolismo de los dos elementos del ritual contra el gra-
nizo. Al gesto de tirar tierra o ceniza no parece que deba atribuirse un
efecto desintegrador de la nube amenazante por parte de Ia tierra o ceni.
za. Todo el gesto es ritual y nos induce a conectarlo al simbolismo de la
tiena como "Pacha" benéfica que ahuyenta el mal viviente. Es la ,,pacha-
Mama" que con su influjo benéfico disipará el mareficio de la nube.
En cuanto al "Ujay" más que una oración articulada, es un grito
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repetido y prolongado en forma de llanto lastime¡o. La expresión equiva'
le aI grito: "Que se aparte". No es, pues, tanto una oración o una interpe-
lación directa a "Alguien" y menos una referencia explícita de Dios.
Sin embargo, tampoco aparece como una interpelación al granizo mismo
o a la nube. Parecería más bien como una interpelación a la "fatalidad",
como un deseo profundo de quebrantarla. Aquí aparecería también una
cierta relación con la "Pacha-ivlama" en cuanto tiene siempre un fondo de
arbitrariedad desconcertanüe, que puede resolverse en la caídadel granizo
o en el paso de la nube amenazante
Aunque en la simbolización del granizo captamos "un mal viviente",
no es ya tan personalizado, y menos aún es configuración del "6upay".
Quizás ha sido en tiempos pasados una representación del principio del
mal mítico, sin embargo hoy sólo aparece como una forma viviente del
mal in'uptor, ya sea arbitrario, ya sea como "castigo".
c) El Rayo y el T!ueno.- La tempestad es terrorífica en la mente del pu-
ruhá-quichua. Tal fenómeno metereológico es frecuente en las regio-
nes de Chunchi y Alausí, por el choque de corrientes de aire cálido y
frío. lvlenos frecuente, y precisamente por ello más mitificado, se encuen-
tra en la región quichua que va desde Guano a Penipe hasta Palmira y
Achupallas. Tales tempestades se presentan como presagio del granizo que
destruye la cosecha. Resalta con mayor nitidez aquí la üempestad de rayos
y truenos como un "castigo". En tal caso, el ayllu revisa el por qué de tal
castigo, en qué ha faltado a la Pacha-Mama y cómo deberá aplacarla. No
hemos encontrado simbolización concreta, ni siquiera en una divinidad
menor, cosa que probablemente representó en tiempos pasados.
La despersonalización del rayo y el trueno se ha producido sin duda
por la inserción de la tradición colonial, que ha quedado más fiia en la
mente del campesino. El rayo no es sino el "Angel de Dios" que camina
por el cielo. El trueno es el ruido provocado por los pasos de los caballos
de los ángeles. En esta tradición colonial eslá anexo todo el arquetipo
desarrollado especialmente en la cultura occidental que aglutina toda una
serie de manifestaciones en que el caballo simboliza al trueno. Una serie
de mitos te¡roríficos sobre el caballo aparecen ya en el Apocalipsis, en el
folklore alemán y anglosajón como simbolización de lo macabro, pavoroso
y maligno, y que el sicoanálisis llama "complejo de Mazzeppa"l2.
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d) El "Huichi" (Arco lris).- En la Biblia el Arco Iris aparece como unfenómeno natural cuya simbolizaciín es positiva y benéfica; el co_
Ior y.la claridad que irradia es prototipo del mar pasado y el bien que se
aproxima. Y tal simbolismo ha quedado fijado en toda la cultura occi-
dental. Extrañará, pues, constatar que para el püruhá-quichua el Huichi
sea un simbolismo negativo. Lo que hemos podido observar y constatar lo
resumimos así: El arco iris puede ser de sol y de luna. El Arco Iris de sol,
por ser físicamente más próximo, aterroriza más. No es símbolo persona.
lizante de alguna divinidad maligna inferior. su halo maligno proviene de
la relación que tiene con el "Huayra" (torbe[ino de viento, aire). A quien
agarra el huiehi contrae la enfermedad del ',mal aire,'. particular peligro
representa para la mujer; dícese que la mujer afectada por el huichi queda
preñada. El Arco Iris es para el puruhá-quichua:
un elemento fata} una epifanía demoníaca en forma de luz y colo-
rido para encandilar, hechizar. "!upay" (diablo quichua-aymara)
irrumpe "disfrazado". Recalcamos aquí que, más q.r" únu personaliza-
ción del supay, típica e independiente, es una de tantas manifestaciones
demoníacas inherentes a los fenómenos metereológicos.
La relación directa del Huichi con el Huayra: quien penetra el lugar
donde el Arco Iris se ha posado, adquiere el huayra o ,,mal aire".
Adquiere la enfermedad cuya curación requiere la intervención de un
"jambidor" o curandero.
un elemento sexual la presencia demoníaca del supay es el elemento
masculino intruso, que persigue a la mujer por el encantamiento de
la luz y el color. La masculinidad del supay, .,enemigo agresivo" pretende
mancillar la femineidad de la Pacha-Mama, divinidad benigna.
No se descarta el factor funcional de esta intrusión sexual del huichi;justifica en el subconsciente cualquier percance sexual prohibido por
las normas del ayllu.
"El Huichi" de luna no es sino la aureola cromática que se produce
en torno a la luna en días de bruma nocturna. La relación sexual aquí se
invierte. Es la "Mama Luna" que persigue a los viajantes nocturnos, ge-
neralmente varones. Tiene los mismos efectos maléficos, aunque no tiene
relación directa eon el "mal aile" o "huichijapina" enfermedad del arco
iris. Tampoóo hemos podido comprobar qué tipo de enfermedades produ-
ce. sólo se habla en forma genérica y parece menos frecuente y mhéli"o
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el hechizo producido por el huichi femenino de la Luna. Retenemos aquí
el isomorfismo de la malignidad y la nocturnidad, que crea arquetipos pro-
pios de la simbología imaginativa universal.
Es interesante recalcar la especificidad puruhá del "huichi". Mientras
que en la simbología occidental y bíblica es un elemento positivo y bené-
fico, augurio de paz y calma, aquí lo encontramos como factor maléfico
y con fuerte contenido sexual en el encantamiento,
e) El 'slluayco" (verüiente).- Generalmente son lugares impenetrables,
de vegetación espesa, por donde el agua cae ruidosamente. El ruido
del agua produce efectos similares en la imaginación puruhá-quichua que
ias crecidas de los ríos, como ya observamos, pero con la diferencia de que
en las crecidas el hechizo es permanente y circunscrito a un lugar deter-
minado, lo que produce una fijación imaginativa más fuerte del hechizo.
La leyenda nos dice que el "huayeo" es el lugar privilegiado donde acuden
los ambiciosos a "pactar" con el diablo para convertirse.enricos. si tene-
mos en cuenta que estas citas hechizantes son nocturnas, encontramos el
isomorfismo de Ia "nochrrnidad" y el "ruido" que generan maleficio en
casi toda la mitología universal. También es notable el isomorfismo de la
simbología que une "demoniot' con ,,orot', ,,riquezat,, etc. La forma de
pacto demoníaco llena el folklore na¡rativo escandinavo, además de
otras culturas. Probablemente es aquí producto de una convergencia de
lo autóctono eon lo incaico y con corrientes na¡rativas coloniales. uno
de los informantes nos indica que en su comuna de Puesitug hay una
vertienüe embrujada, cuyo acceso tiene una fuerte interdicción al.asegu-
rarse que es un lugar donde "nunca se puede üegar". La llaman el "pundu-
huaycu". En casi todas las comunidades del sector que estudiamos hay
alguno de estos huaycos embrujados.
f) Temblores y Demrmbes.- A pesar de ser los temblores de tierra uno
de los factores que más pánico ejercen en la mente humana, no en-
confuamos muchos elementos en el puruhá-quichua que determinen
folmas imaginativas organizadas t3. Existen, sí, recuerdos históricos de al-
gunos temblores y derrumbes, como el que cayó sobre la antigua Riobam-
ba en las cercanías de sicalpa. Los natur.ales muestran la depresión en el
celro que provocó el enterramiento de la ciudad. Existe una tradición
que tiene ropaje colonial por la que se ah'ibuye a santa Mónica la causa de
los terremotos y movimientos sísmicos. Mons. Leonidas proaño, obispo
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de Riobamba, tuvo ocasión de captar al vivo esta tradición en una ocasión
reciente al visitar las comunidades de Cacha. Se produjo en forma inespe'
rada un temblor. Entonces vio cómo un campesino erñpezó a correr alo-
cadamente por los cerros, gritando: "Ay, Santa Moniquita, ay Santa Mo-
niquita....". Una vez pasado el temblor sin mayores consecuencias se le
preguntó por qué gritó de aquella forma. Su respuesta fue: "Santa Móni-
ca tiene en sus manos el mundo (probable transferencia curiom de Santa
Mónica por el Niño Jesús de Praga, que tiene en sus manos un globo te-
rráqueo en miniatura) y cuando se fatiga, lo hace pasar de una mano a
otra. Con este movimiento todo se revuelve y surgen los sismos y tem-
blores. Como podemos notar, esta tradición cireunscrita en Cacha carece
de todo isomorfismo coherente con las imágenes ancestrales del puruhá-
quiehua, g aún con el folklorenarativo occidental.
Los derrumbes y desprendimientos de tierra eontienen en la sim-
bología puruhá-quichua un cierto hechizo demoníaco. Especialmente en
tenenos endebles que continuamente dejan desprender tierra y piedras,
aunque sea en cantidades mínimas; por las laderas, flota el mito de la pre'
sencia'del "Supay". La brusquedad, el ruido y la aparente ausencia de
causa provocadora del fenómeno son los elementos que baraja la imagina-
ción campesina para dar a los derrumbes un halo vital de signo maligno.
El hechizo solo aparece en el moinento mismo del desprendimiento de
tienas. Vuelto el estado de quietud, el lugar va desmitizándose lentamente
hasta perder en poco tiempo su hechizo. No hemos encontrado una rela-
ción düecta con la'Pacha-Mama, aunque no descartamos al derrumbe co'
mo una manifestación de enojo de la misma.
El panorama que hemos desarrollado hasta aquí muestra a la Natu-
raleza como animada de un principio vital interno. La expresión de esa
vida no puede captarse en toda su prófundidad si no se estudian a la vez
Ias formas simbólicas animales que se vinculan en isomorfismos frecuentes
con la misma Naturaleza inanimada. Debemos, pues, entrar ahora en el
examen de las formas simbólicas del reino animal, en donde encontrare-
mos nuevas facetas del rico mundo interior del puruhá'quichua y sus ma-
nifestaciones vitales con que va desarrollando su vida agrícola.
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CAPITULO II
VISION MITICA DEL MUNDO ANIMAL
Al entrar en esta nueva temática es imprescindible recordar algunos
elementos que nos presenta la Historia. El hombre puruhá en la proiineia
actual del chimborazo recibió con la conquista incaita un torrente de nue_
vas üradiciones, traídas. por los mitmacuna quichuas y aymarás, proceden-
tes del Peru y Boliviara. con ellas se produce un sincrótismo no sólo de
costumbres externas, sino también del mundo simbólico incaico que rige
en adelante sus vidas.
En este aspecto debemos señalar que el aporte incaico de esos miüma-
cuna aymaro-quichuas hae un mundo fantástico y glorioso, simbolizadopor el animal salvaje, generalmente de grand"r proporóiones, y que muchas
veces sólo vivió en los Andes en la imaginaciónexaltada de ésos grupos do-
minadores.
Garcilaso de la vega en sus ,,comentarios Reales" clice así de los rei-
nos aymaro-quichuas anües de la dominación incaica: ,,Adoraban diversos
animales, a unos por su fiereza, como el tigre (puma), león, oso.... Tam-bién adoraban a otros animales por su astucia, eomo la'zorra y a ras
monas, adoraban al perro por su lealtad y nobleza, al gato cerval-por suligereza. Al ave que ellos llaman "cuntur". otras naclones adoraban alhalcón por su ligereza y buena indushia en haber por sus manos lo quehan de comer; a Ias "águilas" adoraban ciertas nu"ior,", porque se preciandescender de ellas y también del ,,cuntur',. Adorabao ui uúúo por su her-
mosura de ojos y cabeza, al murciélago por la sutileza de su vista que les
causaba mucha admiración que viese de noche.... A las culebras grándes,por su monstruosidad y fiereza que los hay en los Antis; también teníanpor dioses a otras culebras menores, donde no les había tan grandes como
en los Antis; a las lagartijas, sapos y escuezos..."rs 
.
Tal forma mítica del animal ha sido haída ar Ecuador por el Inca y
sus mitmacuna. Restos de esta mitificación son los nombres de muchos
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ayllus y caciques, que se han conservado en forma de topónimos y antró-
pónimos, hoy generalizados en apellidos: Anta, Alpaca, Puma, amarumba
(serpiente), Anga (gavilán), Cóndor, Guamani o Mamani (halcón), Cargua
(llama, oveja), Guanca (conejo), Guallpa o Atallpa (gallo, gallina), etc.ró.
La personalización animal de los "Mallcus" (halcón, jefe aymará) y líde-
res mitimaes es una forma mítico-religiosa de exaltación de las virtucles
humanas de valentía, nobleza, astucia, poder, etc.
Hay que tener en cuenta que los puruháes no tuvieron experiencia
directa de lo que eran muchos de estos animales, por no existir en la
fauna andina del chimborazo. En realidad sólo muy superficialmente
asimilaron esas formas míticas del mundo simbólico aymará, adoptado por
los Incas. Poco conocemos de la visión primitiva del puruhá respecto al
mundo animal. Pareee que fue primordialmente agrícola y sedentario.
sólo en casos extremos de agresión por parte de otros pueblos se mostra-
ba agresivo y guerlero. No consta tampoco que la llama y la alpaca, por
ejemplo, fueran originarias del ]ugar; más bien hace suponer que fueron
traídas por los mitmacuna aymaro-quichuas. como elemento animal
propio de la cultura puruhá hay que señalar únicamente la fauna que se
desartolla en la región: unas pocas especies de felinos, los volátiles, insec-
tos y otros animales menores.
La conquista española es otro capítulo que transforma er escenario
físico de la fauna y, por tanto, del consiguiente mundo simbólico. El co-
lono español, portador de la mayoría de los animales domésticos, ganado,
etc., provoca a la vezla extinción lenta de la llama, alpaca y demás auqué-
nidos del Ande. Los animales de "cacería" disminuyen también de modo
notable, cambiando así el panorama en forma radical. se introducen la
vaca, oveja, perro, caballo, asno, aves de corral, animales que constituyen
hoy los acompañantes domésticos más allegados al campesino.
Supuestas estas variaciones, no es extraño que exista una desestruc-
turación de los simbolismos en que interviene elanimal. Notaremos de in-
mediato cómo en el puruhá-quichua actual la simbología animal ha cor-
tado casi totalmente el cordón umbilical de su tradición primiüva y ha
adquirido una fuerte dosis de simbolización hispano-colonial. Para analizar
este espacio simbólico hemos tomado una lista de animales que recubra
suficientemente las diversas categorías: animales andinos y de la Costa o
el Oriente, domésticos y salvajes. Señalamos también elcontenido mítico
de estos animales, benigno o maligno.
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A) Iusectos y similares:
Benignos: ninguno, o casi ninguno (quizás el churu: caracol).
Malignos: Yuturi (hormiga grande, negra); Pilis (piojo); Piqui (pulga);
Umbo (Abeja); Sía (lbndre); Susu (poülla); Shundu (escarabajo);
Taba (zancudo); Acchashua (insecto que "arranca el pelo',); Añango(hormiga); Aparata (cucaracha); Cueuyu o Ninacuru (luciérnaga); cusu
(gusano de la papa); Cusillu (alacnán); Chinicuru (gusano hortiga); Uru
(araña); Usa (piojo); Chushpi (mosca); Cuica (lombriz), etc.
Tienen cierüo sentido diabólico que espanta: el color negro o pardo
de la mayoría de ellos, el movimiento rápido y desconcertante, su apari-
ción importuna e insidiosa provoca un esealofrío que exeita la imagina-
ción puruhá hacia lo maligno. En realidad, representa un isomorfismo que
conecta con la mitología universal. La luciérnaga es de mal agüero cuando
se presenta de noche ante el caminante. El alacrán, con sus movimientos
bruscos y huidizos, la fiebre que provoca su picadura, etc., tiene a sus ojos
un halo demoníaco. Todos los insectos poseen una malignidad ,,cuasi-
funcional"; pican real o imaginariamente.
B) Pájaros y Aves:
Descartamos los nombres de aqueüas aves y pájaros que tienen su
origen en el quichua costeño y que generalmente responden a especies de
aves no conocidas en la región del Chimborazo, y que por tanto el puruhá-
quichua no pudo aplicar simbolización alguna. Damos la lista de los más
conocidos: Lluya Ave similar al gallo; Ulluanga = gallinazo; Colta = pato(quichua serrano, pero inusitado); Guacamayu = papagayo; Chontanga =
tucán; Intillama = perico ligero; Sucsuy = mirlo; Birotepishco = pájaro de
cola larga; Cacapishco = pájaro que anida en la roca, etc.
Las aves y pájaros de la región chimboracense conocidos por el pu-
ruhá-quichua, tienen el mismo paralelismo: Las aves masculinizadas son
malignas y tien-en una funcionalidad negativa y de mal agüero: la tribu-
ción del sexo va unida al isomorfismo de simbolismo .'nyctomorfoi: os-
curidad, negrura, movimiento rápido y desconcertante, etc. Provocan lo
que RorscharchrT llama el "shock negro", que lleva a la depresión. Es
idéntico al efecto produeido por los insectos. Las aves y pájaros feminiza-
dos, por el contrario, se caracterizan por su benignidad. Y nótese que ello
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no corresponde al sexo real de tales aves, sino a la simbolizaci'n que le
"iriu"v" et 
purutrá-quichua: es una eufemización antitética que va unida
a una funciónalidad real o imaginaria de tales aves y pájaros. Ofrecemos Ia
doble lista:
AVES Y PAJAROS FEMINIZADOS BENIGNOS
Churuti = pájaro = "te?.apor las mañanas"
Birote = pájaro = "avisa peligros"
Urpi = tórtola = su encuentro da buena suerte
Chuchi = pollo = doméstico
Quindi = colibrí = fecunda las flores
Buriquinma = Pájaro carPintero
Chirü = pájarodiminutosenano: llora al atardecer, avisando fin de trabajo
Curiquinga = mtlo = al volar avisa invierno
Huitzec = como la tórtola: buena suerüe
Sucsuy = mirlo = su canto es buena suerte
AVES Y PAJAROS MASCULINIZADOS MALIGNOS
Ushchu, Ushcullu = gallinazo: raPta
Cuntur = rapta huambras doncellas
Anga = gavilán = signo de muerte = gualro
Paya-Ucucha = murciélago
Dumbiqui = ave: chuPa sangre
Chusic = buho = prenüncia muertes
Pfucu = como gavilán = anuncia muerte.
Muchos de estos nombres regionales no son quichuas sino probable-
mente de la lengua puruhá, ya desaparecida. Así: Birote, Buriquima, Chi-
ru, Huitzec, Sucsuy, Ushcu, Dumbitui, etc' El vocablo común "pishc6" =
pá¡aro, ha evoluciá.r"ao 
". 
la región del Chimborazo: del significado de
.',piss'i ha pasado a designar el órgano sexual masculino en forma eufe-
mizada.
La funcionalidad de estos símbolos queda en forma gráfica reflejada
en los cuentos que hemos recogido en el apéndice' EI-Ushcu' Amca' y
árp""iuf-""te el Cunturi simbolizan la masculinidad maligna, raptador de
las doncellas, y que responde a una realidad corriente en la región del
chimborazo. La forma habitual de entablar relaciones, como veremos' es
por el rapto puro y simple, y que luego se justifica como un hecho consu-
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mado. Responde a los simbolismos theriomorfosrs que son diagnósticode la ansiedad, profundamente inserüada en er puruhá-quietrua.
como ejemplo de simbolizaeión benigna enconhamos en los cuentospuruháes el hechizo que provoca el canto del gallo, aunque no sin cierta
ambigüedad. Ya hemos visto que en el quichuu no 
-hay 
g3neros.que espe-
cifiquen el sexo y, p-ol tanto, el gallo y ga[ina [amaniór iguar ..irualja,'
o "atallpa" asignándole normalmente una feminidad tenigna, como ex_tensión de su domesticidad: er canto del gallo es anuncio ie la presenciade un hogar, asimilación de un seno materno protector: este canlo del ga-llo orienta "a los buenos" y les brinda suerüe.
C) Reptiles y similares:
En la zona andina del chimborazo son escasos los reptiles de grandesproporciones y aún los diminutos no abundan mucho, por ro quá no se
ejerce con mucha intensidad la potencia fabulatriz sobie'los mismos. Másimaginariamente que.realmente, sin embargo, el puruhá-quichua conoce
algunas especies de víboras, cangrejos, alacranes tipicos dá h zona coste-ña, mitificándolos por contagio. pero contrariamente a la cultura incaicay la precedente aymará, que mitifiean su grandeza y astucia (Tupac_ca_tari; Tupac'Amaru, etc) el puruhá-quichua los enflca en una simboli-
zacíí>n de ni'ásculinidad maligna. La viscosidad escurridiza, y su tendencia
al refugio de la ossuridad, produce en la imaginación puru'trá-quichua sim-bolismos nyctomorfos, según la clasificación de Gilberd Durand2o, t ñemparentan con los arquetipos organizados en torno a los insectos-y p^-jaros negros. Simbolizan la inseguridad y angustia humanas.
El quichua cos-t9{o consigna los siguientes: Machacuy y orito-Ma-chacuy = vÍbora; shishin = culebra; cñshcullu :;ñ;ñi Apangora =cangrejo; cuilampalu = iagartija, etc.; Amaru = boa. su presenéia inespe-
rada es siempre epifanía de lo,maligno, pero en rearidad no esbá ligadá alquehacer ordinario del puruhá. pn cambio el ..Hambatuii = sapo y el
"P3ly" =_lagg$ija,' son fuerte_ objeto de la potencia fabulat¡iz puruhá-quichua. El "Hambatu" incursiona en la magii negra y es frecuentemente
utilizado para provocar daños ajenos y venginzar.-s.r-prererrcia en los lu-gares cenagosos provoca el escalofrío de- la inseguridad. Aún en las prác-ticas curativas simboliza con su sacrificio Ia ex"tirpáció;-& lo maligno.Tal simbolizaciín es pan-andina y no descartamoó q.r" haya sido traídapor los rnitmacuna quichuas del Inca, aunque 
"r""*o, más 
probable que
sea un simbolismo autóctono.
29
La funcionalidad simbólica del "palu" se descubre plásticamente en
los cuentos matrimoniales, tal como los recogemos en el apéndice. La sub-
repticiedad de la lagartija, que se mete en los rincones domésticos menos
esperados simboliza al "undelota" o "arropado", intruso perturbador de las
relaciones matrimoniales. Su temida malignidad tiene un dejo de simpatía
picaresca que lo hace ambivalente como es en realidad la frecuente prácti-
ca del arropado a pesar de su proscripción social. El "Palu" en nuestro
cuento simboliza a la masculinidad maligna que se disfraza para enamorar
pero que al final aparece tal cual es...y con ello destruye.elhogar.Tales
metamorfosis cuasi-mágicas son de un realismo popular extraordinario, y
explican el hondo sentir del puruhá-quichua.
D) Los animales salvajes o de cacería
Es en este capítulo donde se encuentra en mayor dosis la conciencia
fabulabiz del campesino puruhá-quichua y se liga más esürechamente con
el folklore, ya sea festivo, ya sea narrativo, con una expansividad muy su-
perior a la de las categorías vistas hasta ahora. Junto a la pura creencia
debemos integrar a la "fiesta", al cuento y mito que giran en torno al ani-
mal grande, no ya que pica, muerde, etc., sino que traga y engulle. Tene-
mos en esta tipología un carácter específieo sobreañadido: el de la imagi.
nación pura. Muchas veces, la fuerza fabulatriz no se apoyará en una ex-
periencia directa y objetiva, sino que seguirá cauces mucho más libres y
espont'áneos. Tales animales no han sido quizás vistos en la vida, sin em-
bargo se habla de ellos como si estuvieran presentes y compartieran, como
comparten imaginativamente, la vida del campesino puruhá-quichua.
Tenemos en primer lugar al "Añas" (zorro), prototipo de la astucial
el Atuc (lobo), (en Bolivia es el zorro); el Lomoguchi (jabalí); el Puma
(gatomontés); el Ucumar (oso). A tales animales el campesino con toda
tranquilidad los üama "animales andinos", como más conocidos y fami-
liares, en contraposición con los animales de "la Costa" o el Oriente.
En realidad no se encuentran en toda la región, y si los hay en algunos ca-
sos, andan muy lejos del lugar de habitación humana. Los animales de la
selva son: el Machin (mono); Pishna (lobo de agua); el Quillillicu (Cer-
nícalo); el "Sacha lt¡na" (Orangután medio hombre)2¡ ; Taruga ( El
venado); el Bariso (mono pequeño) Chontacuru (venado colorado); In-
chipillu (tigrillo); etc. De tales animales, el puruhá-quichua del Chimbo-
razo no conoce ninguno, ni por tanto ejerce su función fabulatriz de tipo
mitológico.
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Las múltiples versiones del cuento "Tío Lobo y bobrino Conejo",
que analizaremos en otro capítulo, muestran los siguientes msgos: la vie-
toria sistemática del conejo sobre el lobo, del débil sobre el fuerte. una
ingenuidad infantil en la narrativa. Este factor se ve reforzado por el aná-
lisis interno de casi todas las versiones o "aventuras": reflejah la típica
"fase anal". Algo idéntico zucede en los cuentos de ra raposa y el conejo:
idéntica oposición con el conejo (viveza doméstica contra fuerza salvaje).
simboliza la defensa imaginaria que equilibra sicorógicamente al temor y
angustia frente a los peligros. Es una defensa administrada por los adultos
angustiados a los menores como pedagogía de autoafirmación. La tra-
dición de estos cuentos es sin duda de origen colonial que entronca con la
gran corriente mitológica occidental del lobo y el ogro, prototipo de la
agresividad y voracidad srádica. Representa, pues, el arquetipo de la agita-
ción, manducación agresiva y rugidos siniestros, simboritados poi las
fauces del lobo22.
El ucumari (oso) tiene características similares en la imaginativa
campesina que el atuc (lobo). La narrativa andina hace intervenir con fre-
cuencia al oso, como ani¡nal torpe, pero peligroso. Hace referencia directa
al mundo infantil. Algo distintos aparecen el ,,añas,, y el ..lomoguchi,, que
representan de alguna forma la presencia demoníaca, que hemos encontra-
do en insectos y aves nocturnas. sin embargo la falta de una proximidad
física determina una mitología mucho más difusa y por ende menos
temible.
En cuanto al Puma reconocemos las mismas características de las avesy reptiles mitificados: la tradición aymará, recogida por los incas aprecia
al Puma como símbolo de ferocidad y valentía, virhrd eminentemente gue-
rrera. Encontramos al Puma en la Toponimia (Pumallacta) y en la Antro-
ponimia (Puma, Atapuma, Pumala, Pumagualle, Pumares, pumaina, pu-
macaqui, Pumachuma, Pumatoca, etc.), lo cual indica la importancia an-
cestral de este animal como prototipo de un pueblo consciente de su pro-
pia valía. Actr¡almente la desestructuración de la tradición imaginativa ha
relegado al puma a un animal maligno y despojado ya de su grandeza mí-
tica. A lo más se les asimilará por extensión la carga mítica del gato.
Finalmente el ushcullu (ardilla), habitante de las quebradas embru-jadas posee, en la imaginaeión campesina puruhá-quichua, un hechizo
maligno que lo hace temible, un poco en contraposición a la mitología
occidental, que lo representa como un animal inofensivo, casi doméstica-
do y protagonista de la fábula infantil. La ardilla se acerca sigilosamente a
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la vivienda campesina para "robar" conejos, gallinas, etc. La defensa auto-
mátiea como reflejo crea la creencia de que la ardilla cuando penetra
en la vivienda campesina es presagio de enfermedad o muerte de algun
miembro de la familia. Notemos aquí que lafuerza fabulatriz sigue un ar-
quetipo bien definido, y que ya hemos encontrado en insectos, aves,
etc.: la rapidez y furtividad le imbuyen de un halo demoníaco y temorí-
fico, que lo hace clasificar entre los simbolismos nictomorfos23.
E) Los animales dor4ésticos.
Donde cobra mayor vivencia mitológica la potencia fabulatriz del
campesino puruhá-quichua es precisamente en el ámbito del animal do-
méstico, que comparte su vida y sus angustias. Debemos notar que no sólo
hay una dive¡sificación clara entre animales benignos y malignos, sino que
también hay una ambivalencia en muchos de ellos, según la situación el
gesto, la ocasión, etc.
Animales benignos: Lumucha (puerquillo); llama (borrego); llamingo
(carnero pemano); mishi (gato); ashsu (perro); huallpa (gallina);
batuc (cordero pequeño); bisi (ternero); cuchi (cerdo); chita (cabra);
huachu (carnero destetado); huachac (ga[ina ponedora); huagra (toro,
vaca); caballo, asno, cuy, eüc.
Animales malignos: jucucha (ratón).
Vamos a limitarnos a analizar los animales domésticos que hemos si-
tuado entre los benignos, pero que poseen un hechizo ambivalente.
El gato: el gato negro que se cruza por el camino del viajero noctur-
no, es augurio de mala suerte, se tiene como una epifanía siniestra
del demonio (supay). El gato negro ya adulto, "maduro" se convierte en
buho.
EI perro: aunque el perro cumple una funcionalidad importante en
las casas campesinas como guardián conh'a ladrones, no hay que ol-
vidar la forma odiosa con que empezó el campesino a experimentar su
ferocidad. Los españoles tomaban sus represalias contra el indio por medio
de perros feroces, cuando exigían tributos, se desquitaban por algún con-
flicüo, etc. Desde luego el campesino nunca tiene, al contrario de los blan-
cos, forma alguna de mimo, caricia, etc. a su perro. La forma de enfurecer-
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se el perro, mostrar los dientes, ladrar, impresionan al campesino. Le
ateroriza encont¡arse con algún perro hambriento en su camino. perro
neg¡o, o perro nocturno es también epifanía diabólica. perro que cerca de
Ia casa en forma inesperada empieza con las patas a raspar el suelo hacien-
do un hueco, es visto como signo de que alguien de la easa va a morir.
Aullidos nocturnos lastimeros:,,almita camina',.
La gallina (atallpa): cuando aletea en forma agitada y canta de noche
o madrugada como un gallo, provoca espanto y es signo de que al-
guien va a morir en la casa.
La oveja o borrego: a veces sabe "silbar" de noche como persona.
Es señal de que alguien va a robar algún borrego del conal, aunque
nunca al borrego que así ha silbado. Este silbido exbaño es como un pre-
aviso que entaña mal agüero.
La "vaca llutcha" (loea) que se escapa y tiene una conducta anormal
es también para el campesino epifanía diabólica2a .
caballo: cuando se encabrita de noche es signo de que hallarán la
muerte.
El ratón: signo de mal agüero. Las ratas viejas (pericotes) se bans-
forman en "muerciél1gos". se_ parece al ratóñ peio con alás y uñas.
Es símbolo de muerte próxima de algún familiar.
como podemos notar, existe un arquetipo que reúne los símbolos
nictomorfos: oscuridad, negrura, movimiento extraño y nipido: unif!
can simbolismos de muerte, enfermedad y representan epifanías diaboli
cas. También aparece aquí en dos casos específicos la métamorfosis ima-ginaria: el gato adulto en buho, el ratón viejo en murciélago.
F. ) Conclusión:
El haberse perdido el simbolismo animal de exaltación positiva que
tuvo la tradición incaica nos muestra hasta qué punüo el mundo puruhí
quichua ha sido desestructurado y postrado por la opresión. Los temores
frente al animal, aún doméstico, muestran en qué medida la angustia ate.
naza la vida del campesino. Más adelante deberemos examinar los meca.
nismos de defensa frente a ese miedo ancestral impregnado de fatalismo.
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Sin embargo no podemos olvidar que el mecanismo mismo de tales sim-
bolismos de la imaginación es ya en sí una "conquista" del miedo, una ob'
jetivación que permite encontrar antídotos, una autodefensa. espontánea
que impide eI derrumbamiento sicológico, como bien lo nota Gilberd
Durand cuando habla de la validez humana del "eufemismo fantástico"
producido por la imaginación a pesar de estar implicado el error: "En esüe
campo, las "mentiras vitales" nos parecen más verdaderas y válidas que las
verdaderas mortales"2 s .
Debemos üora buscar el hilo conductor que integre la visión global
de la Naturaleza como realidad física "animada" y el mundo animal.
Hemos visto cómo la Naturaleza, cuando es mirada por el puruhá-
quichua como la sÍntesis de la paz y quietud, o mejor, del movimiento
invisible del crecimiento vital de lo que es su sustento, se tiñe toda de
feminidad maternal: es el gran seno materno que envuelve a todos los
seres. En cambio, todo lo que se aparta de esa luminosidad apacible, se
convierte en epifanía diabólica, signo de muerte. Las fuerzas ocultas que
genera todo movimiento brusco desconciertan y atemorizan al puruhá'
quichua, Este movimiento brusco, Vd sea el hormigueante y diminuto,
ya sea el repentino y brutal, simboliza el mal, esa otra fuerza que polari-
za todos los elementos que en un momento aparecían como dispersos e
incoherentes: derrumbes, rayos y truenos, arco itis, etn. La negrura y os-
curidad, junto a esa agitación, simbolizadas por el animal potencialmente
dañino, aparecen en forma clara como el principio del mal en la imagina'
ción puruhá-quichua, capaz de manifesüarse cuando y en donde sea. Este
es eminentemente masculino y con toda su agresividad inherente. Las
metamorfosis de unos animales en otros no son sino signo de esa viscosi-
dad continua del principio del mal en la imaginación que aglutina todo lo
repentino e inesperado. Quizás no podemos hablar de un sentido mani-
queo de la dualidad Pacha-Mama y Supay, sino más bien de una ambiva-
lencia de un solo principio. En su origen fue la Pacha Mama quien brin-
daba bienes y males según era la conducta humana en el "pagar"' Si bien
en la concepción puruhá-quichua, la Pacha Mama es predominantemente
femenina y hay un claro sentido de agresividad masculina en los males,
no nos apalece claro el sentido integrativo de esos dos aspectos, sin duda
por Ia superposición posterior por el crisüianismo de una personalización
más definida del diablo "con cachos y cola como lo pintan en los "cua-
dros".
Quizás aquí es el momento de señalar la asimilación casi general del
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r€ino vegetal a una simbología positiva y benigna, y en concreto como unafecundación permanente de la pacha-Mima. Áurta¿ recordar, como vere-
mos más adelante, cómo el herbolario puruhá-quichua ti";;;o,lo general
un sentido positivo, curativo y de franca alianzicon er hombre.
Más interés aún ofrece el señuelo de la cosecha del ,,granito,,. Llé-
nale de asombro, admiración y dicha en-sus largos silencios contemprati-
vos el crecer misterioso de las prantas, y ésta .. ürru de las pá"", ocasiones
en que el campesino no escatima sus manifestaciones ¿e cariRo profundopor ese don tan extraordinario de la pacha Mama. El mundó vegetal,pues, participa de esa feminidad esencial de la pacha ruamu, sólo la"agre-
sividad animal puede hollar y destruir el fruto de la matemidad de la tiena. El conüorno vital del puruhá-quichua es un escenario viviente, en elque el hombre es sujeto paciente, agitado por el vaivén de la lucha cósmi-
ca. En tal sentido es una verdadera ,,agonía". Los protagonistas son laPacha Mama, principio benigno, maternar que polariza ei"munao vegetalde gestaciones invisibles; y supay, principio maligno que polariza las fuer-
z¿s metereológicas y genera los simbolismos del munáo animal, prototipo
de la masculinidad.
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CAPITULO III
vrsroN PURUHA-QUTCHUA DE SU VrDA SEXUAL
Para poder seguir adelante nuestro análisis debemos tener muy en
cuenta los resultados a que hemos llegado en el primer capítulo: La Pacha
Mama es el elemento femenino-maternal, el seno envolvente de toda vida,
principio y fin de la existencia puruhá-quichua, tal como la siente aún hoy
día el campesino chimboracense. El principio del mal, el "supay" aparece
en forma disgregada en epifanías malignas que son la personalización an-
tropomórfica de la angustia concentrada frente a la vida. Es elemento
esencialmente masculino, agresivo, de intenciones oscuras, movimientos
rápidos y desconcertantes. Bajo este planteamiento debemos examinar si
la concepción masculina-femenina de la Naturaleza y la sexualización del
reino vegetal (benigno) y animal (preponderantemente negativo y malig-
no) responden a la concepción de la vida humana sexualizada.
Que la Pacha Mama, llamada también muchas veces "mundo" por el
puruhá-quichua, sea concebida como elemento femenino maternal lo cons.
tatamos por las creencias actuales, ya anotadas, de tabú para la mujer para
trabajar con arado la tierra. Aún en los varones existe el sentimiento de
"herir" a Pacha Mama al abrir los surcos. Sienten al vivo en su alma el
grito "Alau, alau", que grita la Pacha Mama cadavez que se abre un surco
en la tierra. La acción de labrar es el irremediable factor masculino que
abre la vulva para que ésta sea fecunda y produzea nueva vida. Aquí el
elemento sexual y religioso se conjuga íntimamente y es en esta línea que
puede entenderse la "reverencia" con que el puruhá-quichua ritralmente
ara la tiera, como el acto más profundo de su vida.
Que el elemento maligno se refugie en los fenómenos de la Naturale.
za bmscos y en su simbolización animal como factor sexual masculino.
lo comprobamos en las creencias íntimamente relacionadas con elenamo.
ramiento y la relación sexual, simbolizada partioularmente por el ,'cón.
dof", el "guarro", etc., como veremos más adelante. Este elemento mascu.
lino es brutal, cruel, desconcertante, oscuro y tqrrorífico. Pero a la vez el
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algo connatural, sin conflictos con la moral puruhá-quichua, y hasta con
frecuencia exaltado y glorificado.
A) Lo masculino y lo femenino en la concepción punrhá-quichua.
Al abordar este tema nos encontramos con que la lengua quichua no
posee una diversüicación generalizada de géneros gramaticales. Toda ex-
presión directamente masculina o femenina tendrá palabra propia, o de-
berá completarse por el aditamiento "cari" (varón) y ',huarmi" (mujer),
cosa que se limita al mundo humano y animal, no siendo normal referirlo
al mundo vegetal y a lo inanimado. Resulta, pues, prácticamente imposible
sacar conclusiones en base a investigaciones directas sobre el pensamiento
reflejo del campesino aetual. En varios intentos hemos obtenido respuestas
taxativas: "ni el río, ni el eerro, ni el árbol tienen sexo. Son así no más".
La esüructura de la familia nos da una pista para determinar lo mascu-
lino y femenino denho del ámbiüo humano. Mientras la madre no sexua-
liza a sus hijos, "Huashuas" (amamantados, paridos) y sólo en caso de ne-
cesidad habla de carihuahua y huarmi-huahua, el padre llama "churi"
al h$o varón y "ushustri" a la hija mujer. Estas expresiones se hacen fáeil,
mente extensivas a los sobrinos. La sexualización procede, pues, de un
sentido de alteridad y exfuinsecidad diversificada. Ello nos da el dato ini-
cial del patriarcado puruháquichua. Los elementos principales que fisono-
mizan tal pahiarcado pueden resumirse brevemente:
Son los padres quienes meditan, quizás frenüe a un vaso de chicha en
la taberna o chichería del pueblo, el matrimonio de sus hijos.
La "huambra" solterita se separa siempre de sus padres para ir a
vivir a casa de los suegros.
Frente al varón, la mujer aparece con la función exclusiva de procrea-
ción. En lo demás, sus funciones son de simple colaboradora subal-
terna, en las tareas agrícolas, y de "sirvienta" en las tareas domésticas.
En la vida social, tal como reuniones, asambleas comunitarias, etc.,
la mujer se limita a ser un testigo ajeno a lo que se trata, no con-
sultado sino muy raras veces.
El aspecto sociológico nos presenta, pues, una valoración muy di-
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versa de elemento masculino y femenino. Mient¡as que el elemento mascu-
lino toma funciones directivas y acapara un status elevado, el elemento
femenino aparece como deprimido zujeto, casi esclavo. Elro parece con-
tradecir el esquema del capítulo anterior en el que la pacha Mama, es de-
cir, el elemento femenino-mate¡nal teníá preponderancia sobre el ele-
mento masculino, disperso, brusco y agresivo. La contradicción es más
aparente que real. De üodas formas muestra en cierta medida lo insuficien-
te del análisis puramente sociológico de la conducta puruhá-quichua. El
dominio es propio del elemento masculino. Este incluye "poder", pre-
ponderancia, status superior; pero a la vez, agresividad, despreocupación,
despotismo, elementos negativos ya señalados, eu9 son la contraportada
de una misma realidad objetiva. si en la Naturaleza observamos estos mis-
mos factores, él comprende que también de alguna manera sea el elerr¡ento
masculino el predominante, en cuanto generador de angustia y fatalismo.
En una palabra, el binomio bueno-malo da una valoración cualitativa:
predomina la valoración de lo bueno sobre lo malo: es eminentemente
subjetiva. En cambio, el binomio "fuerza-debilidad" es más objetivo y que
depende más de una valoración cuantitativa.
Para poder determinar con mayor precisión ra valoración de lo
sexual, debemos penetrar en el mundo simbólico del puruhá-quichua.
Este nos dará la clave para comprender desde dentro de su mundo óultural
dicha valoración. No hemos encontrado forma mejor que aprovechar el
rico material que nos ofrece el terreno todavía hoy apenas espigado, del
cuento puruhá-quichua. Es una mina que está a punto de cerrarse defini-
tivamente. con zu extinción, desaparece una fuente de comprensión hu-
mana, difícilmente reemplazable. EI hombre puruhá-quichui seguirá fren-
te a nosotros, pero su reacción vital será cada vez más incomprensible
para nuesba cultura occidental extravertida. La vivencia sexualizada en
nuestra cultura se mantiene dentro de unos términos personalistas, un jue-
go dinámico del "tú y yo" sin contaminación al mundo vivencial exterior.
El mundo puruhá-quichua organiza su vivencia simbólicoimaginativa en-
volviendo íntimamente lo exterior, la Naturareza, por medio de una an.
tropomorfización sexualizada que hace cobrar vida a lo desanimado e
inerte. En los capítulos anteriores hemos subrayado el aspecto femenino
como proüotipo de la bondad emergente, ligada a la maternidad en la pa-
cha Mama, Ia feminización eufemizante del contexto ambiental abarca
desde el paisaje, el mundo vegetal y animal domesticado y más íntima-
mente ligado a su vida. sólo indirectamente hemos objetivado el elernento
masculino agresor, símbolo de la angustia frente al futuro. La tradición
fuertemente araigada del cóndor nos permitirá ahora analizar este aspecto
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de la polarización socio-sexual en la imaginación puruhá-qui-
chua.
De las varias versiones que hemos recogido en el apéndice detecta-
mos variós elementos comunes que permiten concretar la visión simbólica
de lo masculino en el puruhá-quichua. Lo masculino es "animalizado",
como carne cruda, en contraste con la dieta vegetariana de lo humano-
feminizado", üs el disfraz y se metamorfosea para obtener sus fines,
"fapta" violentamente y se esconde, apafece como una "maldad natural",
no como una perfidia arbitraria, sino como algo nacido de su naturaleza
misma masculina, casi a pesar suyo. Finalmente se llega a identificar lo
masculinocóndor con el "diablo" que no es sino el "Supay" cristianizado,
el principio maléfico y dispersante, tal como ya hemos encontrado en los
capíhrlos anteriores. Veamos algunos de estos rasgos de lo masculino:
El cóndor, Amca. Uschu (buitre, halcón), aves de rapiña, simbolizan
al huambra que escoge doncella. De esta forma plástica el puruhá-quichua
califica la aventura del matrimonio y manifiesta toda su angustia hacia
ese futuro oscuro que suele inevitablemente acabar con una ruptura,
abandono, o toda una vida subyugada po¡ la prepotencia masculina: el
rol masculino sociológicamente es enteramente despótico y subyugante.
El simbolismo de la carne cruda, elemento extraño apela también a ese
neg¡o futuro interrogante que es lo masculino; el varón puruhá "come
carne cruda", revolotea de una parte a otra, se metamorfosea con una ima-
gen benigna aparente de pocos momentos para ir poco a poco manifes'
tando su realidad opresiva. Su versatilidad dispersante, polo opuesto a lo
femenino simbolizado por el seno materno, es dependiente a la visión an-
cesüral del principio maligno "Supayl'
Tales simbolismos determinan en forma definitiva la configuración
sociológica del matrimonio: la "huambra" o doncella es siempre, aún des-
pués de realizado el matrimonio, pertenencia de su familia, y más con'
cretamente, de su madre. El esposo no tiene una posesión definitiva: la
nueva familia siempre se radica al calor del hogar materno, el varón cam'
bia de domicilio y su vida es "volante": se evidencian los rasgos culturales
de un matriarcado muy acentuado. En todos los cuentos se destacan los
esfuerzos de la familia de la huambra para recuperar a su hija y deshacer
todo proyecto de rapto. La autoridad despótica paterna se ve permanen-
temente amenazada por el abandono del hogar y refugiarse.en casa de sus
padres, y a través de esta dialéctica el poder real del varón se ve sistemá-
ticamente mermado.
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En la misma diversidad de versiones creemos ver simbolizadas las po.
sibles formas de suerte o epílogo. que tiene el matrimonio puruhá-qui
chua: En Ia primera y más extensa versión del cuento del ,,óóndor"] h
"huambra" es despedazada por su marido y su múltiple familia, quedando
únicamente los huesos. En este caso el matrimonio significa la aniquilación
de lo femenino en manos del elemento masculino: la familia de lá,,huam-
bra" fracasa en su intento de liberar a su hija de la férula maseulina. En
las otras versiones, la familia. de la huambra, siempre mágicamente avisada
de la tragedia (el perrito doméstico) acude a tiempo iliberat a su hija,
arrebatándola de las garras del cóndor. curiosamente, pues,lo que a ttuás-
tros ojos occidentales se ve corno "un fracaso matrimonial'r, a los ojos delpuruhá-quichua no es sino una liberación justa y normal de la agresión
masculina. La típica madre soltera es, pues, para la cultura puruhá-qirichua
una de tantas alternativas normales, aceptable algún tanto tátalísticámente
y como un mal menor.
La versión del euento "Juan sietemata", que presentamos en el epí-logo entre las tradiciones de hacienda podría pare"er como una contra-dicción de todo lo que hasta aquí hemos notado sobre la masculinidad
maléfica. Juan sietemata aparece como símbolo de la masculinidad miti
ficada, y las hijas del patrón son en realidad las provocadoras, productoras
de maleficio del que mágicamente queda libre y sin contagio el Juan sie-temata. ¿Qué decir de esta aparente contradicción? un iom"ro anáüsis
de esta tradición nos permite descubrir las siguientes diferencias esencialesque demuestran una perfecta coherencia en lo que hasta aquí hemos dicho
sobre la versión autóctona del Cóndor:
El cuento de "Juan sietemata" es una tradición de origen colonial
mistificada y adaptada a la situación concreta del sistema hacenda-
rio. La tradición del cóndor, en cambio, hinca sus raíces en una indiscu-
tible autoetonía puruhá.
La relación sexual en el cuento de Juan sietemata es entre un pu-
ruhá'quichua y unas hijas del patrón, blancas, y por tanto de disüin-ta cultura y taza: hay, pues, una diferencia fundamental q.t" rompe por
otros motivos la conducta normal del puruhá-quichua en lá relación ¿e t"
masculino y femenino.
En "Juan sietemata" aparece el rasgo esencial de lo ,,mágico" como
encanüamiento, elemento própio de la cultura colonial hispana, fac-tor desconocido en las tradiciones autóctonas,,puruhá-quichua". La meta-
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morfosis del Cóndor en varón nunca es producto de un encantamiento de
un poder superior: es la lucha directa de lo masculino-maligno con lo fe-
menino-benigno.
En "Juan Sietemata" directamente la nanación tiene una intención
social que ma¡ca todo su contenido. Más aún, busca resaltar la polarización
inter-racial: el "pobre", el peón, el puruhá-quichua es el "bueno", prote-
gido del cielo; el patrón y sus hijas son el elemento malo, el "rico". La
intención sexual es aquí totalmente indhecta y accidental, culturalmente
distorsionada. En "Juan Sietemata" la masculinidad "benigna" acaba por
salir bien t¡iunfante de la doble aglesión: sexual y social. Si lo notamos
bien, aquí la agresión sexual está esürechamente subordinada a la agresión
social. Es la prepotencia patronal que determina la agresión sexual feme-
nina. Solo la "protección angelical" permite librar al héroe de esta doble
agresión. Evidentemente es un caso atípico. No representa la actuación
sexual del puruhá-quichua en su conducta normal. Si a ello añadimos la
anomalía de la relación sexual entre eulturas diversas, blanco-indio, nos
damos cuenta inmediatamente que no reproduce la modalidad sexual pu-
ruhá-quichua, sino el caso, no menos interesante, de la actitud de desqui.
te ante la explotaeión, aún en sus implicancias sexuales. El campesino nun-
ca provocará sexualmente en forma agtesiva a personas de otra cultura.
No así el blanco, en este caso, femenino, que seú capaz de agredir y pro-
vocar a la cultura subyugada. Sólo la ayuda extranatural podrá subvertir
el dilema creado por la impotencia.
Asi, pues, el cóndor sigue siendo la pauta universalizada del mundo
puruhá-quichua en la relación de lo masculino y femenino, de lo sexual.
El cóndor se lleva la presa volando a su nido. Todo enlace sexual queda
cualificado por la forma de '?apto"26. Y este es el sentido original del
matrimonio puruhá-quichud. El "hacer la amistad" no significa sino la ren-
dición manos atadas de la mujer frente al hombre. Es un penebar en un
proceso de "cosificación" a través del yugo marital. El "rapto" esüá pre-
ñado de condescendencia fatalista por parte de la mujer. Pocos elementos
encontramos de eufeminización imaginaria de esta realidad a tavés de
mitos que suavicen la vida marital. Al eóndor no le detiene el factor
femenino. Pero sí hay algo que limita de alguna forma la omnipotencia
masculina. Y ese algo es un factor extraño a lo sexual. Veámoslo en las
expresiones populares de los mismos cuentos. Los epílogos del rapto po-
nen en escena la movilizaeión de los padres de la solterita. He aquí las
versiones:
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"El üayta y la mama estuvieron buscando por todo el páramo a sr
huambra, hasta que un día vieron volar al cóndor. El tayta iba con una es-
copeta. Apunto al cóndor y disparó, cayendo herido ladera abajo. Enton-
ces recobraron así a su huambra, y se fueron a su casa".
Otra versión:
"El cóndor estaba buscando huarmi (mujer), volando por los cerros.
Entonces encontró huarmi. La huarmi gritaba y daba patadas mientras el
cóndor la llevaba volando por los aires. Entonces el cónhor soltó sus garras
y la huarmi cayó al huayco (abismo, desfiladero)".
Otra versión:
"Ya idos los cóndores, el papá y la mamá habían llegado a la casa del
cóndor, recogen huesiüos y pelitos, y haciendo hoyo esconden la solterita,
tapando con huesitos y pelitos, todo poniendo. Entonces ya salió la sol-
terita del hoyo tapado, y saliendo, vivió',.
Finalmente la versión más completa:
"Padre y maüe han traído baúl y meten soltera dentro, encajonada.
Ya ha avanzado a oír el cóndor, pero ya no coje. De ahí papá t mamáhacen cargar en la mula y se llevan a la soltera. El cóndor ve y bajá a pico-
tear y rascar con uñas el baúl para sacar sortera, pero no ha avanzado a
zafar. Llegando a casa, han puesto soltera bajo llave, como aceldada. Allí
dentro con tanto espantada y con pena, ya ha avanzado a morir de miedodel cóndor. cada día estuvo aguaitando al cóndor hasta que soltera
murió".
sólo en la segunda versión el desenlace aparece como una lucha in-
dependiente de otros factores extra sexuales. pero aparece claro una sim-plificación por la que queda latente la intervención directa familiar, tal
como aparece en las demás versiones. Mientras que en la primera, que
creeemos también algún tanto simplificada, el cóndor es abatido poi el
padre, es decir, la intervención paterna anulia los proyectos sexuales es.
ponüáneos y en forma definitiva, en las dos úlüimas versiones apÍrrece en
forma evidente la protección de la feminidad, sin agresión alguna directa al
elemento masculino intruso. curiosamente, en estas dos versiones hay una
reacción totalmente diversa: mientras que en la primera, ei elemento fe-
menino "vive" al ser liberado de la experiencia del .,rapto', provocado por
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el factor masculino, en la segunda, el elemento femenino "muere" por
efectos de la experiencia marital, a pesar de la liberación paterna. El factor
común a todas las versiones es el rechazo,la involuntariedad del elemento
femenino. Tal contrariedad aparece explícita en unos casos, implícita en
otros. Ello apunta, sin duda, al hecho de que la experiencia campesina
muestra cada día, que para la mujer la vida matrimonial es una vida casi
de "rapto" permanente. La mitología busca proteger de los peligros en
que la "huambra" está sometida en su vida pastoril. El hecho de que la
mujer tenga que dejar su ayllu para entrar en el ayllu, siempre extraño, de
su futuro marido, ya significa un desamparo significativo en el campo,
aunque el enlace se realice, como suele suceder, con miembros de una
misma comuna.
Otro factor común es la intervención paterna. En un hecho que to-
davía persiste el "amañamiento" de los matrimonios de los hijos por parte
de los padres, quizás en una chichería y ante una botella de trago. Tal fue
la queja de algunos campesinos jóvenes en un curso de concientización
para líderes campesinos. Es cierto que este "4mañamiento" tiende hoy a
difuminarse mucho, al menos en sus aspectos más esotéricos: cálculo de
intereses, entrega de dote, condiciones económicas, etc. Pero no es rara
hoy día la decisión por parte de la familia de la esposa de obligarle a una
separación para reintegrarse al ayllu sanguíneo propio. En este caso el
Cóndor sólo puede limitarse a arañar con sus garras el "baúI" donde la
mujer es llevada. Y ello aunque suponga como epílogo la muerte de uno
u otro de los elementos interesados.
B) La simbología del enamoramiento
La mitología encerrada en los cuentos del Cóndor nos brinda tam-
bién aquí los elementos simbólicos del enamoramiento, tal como se reali-
za hoy en la cultura puruhá-quichua. También la versión de "Juan Siete-
mata" nos da algUnos elementos.claves para la interpretación simbólica.
Este último vemos que hace la "amistad", ld cual ya de raíz nos pone en
el plano de una mutua aceptación. Si bien existe el miedo de la huambra,
pastora, es un miedo matizado por la curiosidad y hasta el mismo deseo,
ese juego de luces y dscuridades que hace empezar luchando para termi-
nar indefectiblemente por el clásico dejarse vencer femenino. Debemos se-
ñalar aquí la "anomalía" que significa en Juan Sietemata la triple conmix-
tión, y el sentido de "pecado" que le da el informante Juan Saiz. Lo pri.
mero no es normativo en la condueta puruhá-quichua, la cual siempre se
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muestra bien cómo el desvío hacia la prostitución es un factor extraño dela conducta puruhá-quichua y mas bien un cuerpo extraño, producto de lacultura occidental. Lo mismo puede decirse de áse elemenL de .,pecado,,,que sin duda, más que la versión del cuento es un aporte personar der in-formante, que bautiza y cristianiza el mito.
Veamos los elementos que aportan a la simbolización las versionesdel cuento del "cóndor". La versión de Mariano Gusñay nos dice:
"La solterita estaba con borreguito, huanguito de lana (huso) y ashcu(pero). Por ahí dice que ha enamoiado. Enamórado dice que ha querido ala soltera. Ella se acercó a verlo. El cóndor se acercó a'quitar piojitos,
vuelta ya teniendo amistad. Er mozo dice: ,,Mira mi cabeza,'. y puestadetrás va cargando con ella y se va volando. ...,,
Recordemos la versión de Mariano yuqu'ema, en que el cóndor gen-tilmente se ofrece a cargar a la solterita para que pueda pamr el río. otra
versión nos presenta los siguientes elemenlos si¡ilbóiicos: '
"Entonces el cóndor se convierte en un joven. EI joven re tira piedri-tas, con espejo enfocado a su cara, después le habla y uLmpu¡a ladera aba-jo. La huambra mira con miedo al cóndor cambiaáo en ¡áven. ¿,,euieresvenil conmigo"?, dice er joven. La huambra no sabía q,ré hu""r. Entonces
el joven agarra del "anaco" (falda abierta) a la huambru y *u convierte encóndor y va volvando, volando...."
El "huanguito de lana" es símbolo de la feminidad. Es inseparabre dela imagen pastoril en los páramos del chimborazo. La huambra solterita
mostrará su habilidosa actividad en las largas horas de p"rto""o. Ella es laque "bautizará" a sus-borreguitos según et ¿ía ¿e la ,emanu en gue hayan
nacido. Así es costumbre poner ,,Lotenza,, a las nacidas en Lunes; Marti-na' en Martes; "Micolasal', a las nacidas er Miércoles; Jurbiña, a ras nacidasen Jueves; Bernarda, a las nacidas en viernes; sarvádora, ul". nacidas ensábado,-y-Dominga, a las nacidas en Domingo. La huambra cuida en es-pecial de las "maltas" (borreguitas solteras) y a"¡u pastar libremente a las
"payas".
cuando la huambra espera Ia posible visita ,.cazual" de un preten-diente- procura ponerse un "rebozo" de bayeta limpio, un anaco negro
c-on ribete colorado, el "huaylrabamba" (sombrero gns áe lana, a ra tiesa,elipsoidal y con cinta negra) y añadirá los aretes, collares de semilla colo-
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radas con sus siete y más weltas, el "tupu", una aguja prendedora de
tüü, para sujetar el rebozo, tal como en las fiestas... El varón imitará sin
áuda ú vestimenta gentil del Cóndor" con su pantalón blanco de chillo,
poncho negro o ..jirga" (blanco con rayas negras) y el "acial (fuete) en
ia espalda óo*o uáoitto funcional. Quizás unirá un pingullo semejante al
de Juan Sietemata, para cantarle sus amores.
Hemos recogido algunas expresiones de este canto de "enamorado
quichua", llenas áe nostalgia, casi suplicante,. Las ponemos en su doble
versión, castellana y quichua. Dicen así:
May horatapish canhuan risha
Mana saquishachu
ñatac peor ringuiman
Shuctahuan rishPaca
Mana alli causanguichu
Quipa punsha ñueata
Yuyaricunguiman
Ama shina caychu
ñucahuan jacula
Manatac congashacu
Canhuan purisha
Ama congatinguichu.. .. !
A cualquier hora contigo iré
No te dejaré
Ya te iría peor
Marchándote con otro
No vivirás bien,
Al día siguiente
De mi te acordarás.
No seas así,
Vamos conmigó,
No te olvidaré.
Contigo andaré
No me olvides....!
Escondido el pingullo bajo el poncho, comienza el "juego" de amores
con todo su simbolismo andino2?.
Con realismo creciente se naüa en el cuento el ritmo progfesivo del
amor: se tiran piedritas para llamar la atención. Et juego del espejo tiene
el simbolismo del rayo luminoso del amor. Ese juguetear con la luz presen-
ta el simbólico hormiguero del amor, agresivo y masculino. Luego viene
el diálogo, el hacer la'iamistad". Aparecen aquí los primeros signos de una
tímida áceptación del juego. Palabras y silencios se conjugan en ul¡a armo-
nía que toma ritmos acelerados. El cóndor se atreve a "quitar piojitos",
signo de confianza creciente y que rememora la escena maternal a la puer-
ta"¿e ta casa, cuando la mama va despiojando con cariño a sus huambritas'
L;;;";i" próposición i-rversa: "quitai a mí piojitos" "ponte en mi detrás",
los émpujones y como un rayo viene el gesto orgüstico del abalanzarse,
empujár, rodar por el "quigri" (ladera) y volar, volar, que no es sino la
seRat 
-Aei gesto definitivo-. gl Cóndor ya ha conocido a la huambrita... '
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El miedo, el frío, el llanto de la huambra después der paroxismo del
amor sin duda es más abibuible al temor de ese "después", que en el cuen-to no es sino la intervención de Yaya-Mama. y con ello los cálculos de que
hemos hablado. Esos tienen la última palabra....
En todo el proceso del enamoramiento tiene lugar ese lenguaje mís-
tico que endulza las expresiones y eufemiza los hechos reales. Es parte
de ese lenguaje aufémico que a la "caída" llama descenso, a las tinieblas
llama noche, a la comida llama alimentación, a la materia llama madre y a
las fumbas llama cunas. La agresividad masculina queda simbólicamente
vencida por el sello de un compromiso espontáneo y dulce, como arran-
cado de las coordenadas esenciales de tiempo y lugar. El acto sexual en
el suelo no es sino una comunión con la Pacha Mama, simbolización
universal que se encuentra en china, Africa (los Maorís), India, Brasil y
Paraguay al igual que entre los mismos antiguos romanos y griegos. El
enamoramiento lleva el sello fecundo de la maternidad, que sólo se verá
ensombrecida por la estructura social que convertirá al joven en un ,.cón-
dor" y a la huambra en una semiesclava2E.
C) El "agridulce" experimento del amor
Quedaría incompleta la imagen del simbolismo sexual puruhá-qu!
chua, si junto al éxtasis místico del primer encuentro no se encara el
"después" con su filosofía popular, que busca amañar la realidad con el
ideal encontrado en el amor. Es una filosofía del "descenso', que busca
eufemizar la grutalidad de los dos extremos: el idealismo fugaz y el rea-
lismo viscoso de ataduras sociales. Recordando aún la experiencia del ena-
moramiento, la filosofía quichua consagra su recuerdo al año del encuen-
tro feliz. Los jóvenes y las jóvenes cantan en la plaza en singular combate
su enfermedad del amor, tirando sus flechas en forma de seguidillas al
corazín de la "amada", que en el otro extremo de la plaza contesta sus
"no" femeninos, preñados de un "sí" entre tímido y picaresco.
Los jóvenes gritan: "Cay huata solteracuna huiñarishpaca nincuna:
tzinvalocpish chimbapimi, cuyashcapish quinllalpimi" (Este año las huam-
bras solteritas que van ya creciendo, nos dicen: Como el címbalo está
al frente, el amado guiña el ojo). Y la respuesta de las huambras, forman-
do coro de tímidas voces blancas, no se deja esperar: ,,Cay huata cari
cuna huarmi solteracunaca huanguta llujchumillami". (Este arlo los jó-
venes varones nos quitan el huango a las solteras).
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Singular contienda que recuerda la cita evangélica2e, es la que desa-
nollan en la plaza de la comuna: los jóvenes hablan poniendo en boca de
las solteras lo que es su aspiración, buscando ver la objetivación de su de-
seo. En forma parecida las huambras ponen en boca de los jóvenes la rea-
lización de su máximo anhelo, simbolizado por el despojamiento del huan-
go o huso. La huambra con el ovillo en las manos ve el amor "prendido de
un hilo". Y es que el "deseo" tiene ya una pauta de objetivación que no
es sino el secreto encuentro en los páramos, experiencia sexual y compro-
miso esponüáneo.
A partir de la consagración social en la "fiesta" de los enamorados, el
amor Beguirá luchando contra el enfriamiento y contra las imposiciones so-
ciales y familiares del ayllu. El realismo lima lo picaresco, sumergiéndose
en la agridulce filosofía de la ambigüedad. Tal es la profunda expresión
quichua: "Mishquí simi, jayac shungu" (Boca dulce, corazín amargo).
Dícese del que ofrece y no cumple: el que engaña. Y no es extraño que el
dicho se aplique a este cruce de caminos, a esta büurcación entre el amor
que crece y el amor que muere.. ..
Las expresiones del camino en donde el amor se fortifica, simbolizan
el desfallecimiento por la ausencia: "Can illaica, nina huañuymi" (Estan'
do hi mrsente, la llama de fuego va muriendo). Pero también aquí busca
el amor un reaseguro cuando empieza a surgir el fantasma del "otro".
Con autoconvencimiento se expres¿¡ así el quichua enamorado: "Canta
cuyashpa, shucüa saquingui" Anrándote yo, al otro dejarás). Robo o re-
conquistas?. Las dos posibilidades están muy presenües en esa filosofía
popular del "enfriamiento" del amor que lucha contra el tiempo, símbo-
lo universal de la muerüe.
El camino del amor que agoniza crea una filosofía con ribetes de
estoicismo.
Un estoicismo, no tanto racional cuanto visceral, producto de un fa'
talismo que agrada al hombre puruhá-quichua en todas direccicines. Re-
zuman resignación por Io perdido y la resolución de caminar en la vida, en
busca del amor, dispuestos a olvidar el episodio del primer encuentro
sexual. En esta línea se comprende la dinámica de las expresiones quichuas
por lo demás frecuentes ante un amor imposible, o ya muerto. "Canta
sequishpa, shucta cuyasha" (Si me abandonas, a oho amaré). Más brutal
aún aparece la relatividad del amor en esta otra expresión popular qui-
chua: "Canta cuyani, shucta cuyasha, huambrita" (A ti te amo (hoy), a
48
otra amaré (mañana!). Tal expresión en boca del joven nos permite eom-
probar la inicial diversificación de los sentimientos masculino y femenino
ante al amor, cuando ya está bajando las laderas del éxtasis. Frente a la
"frescura" masculina, en cuyo corazín como en el de eualquier cultura,
se agazapa el. fantasma del amor prostituido y pragmático, la huambra
luchará amargamente contra ese falatismo con expresiones que bien cono-
ce el pueblo puruhá-quichua: "Ashcu shina huaynandero,' (Como perro
tras las mujeres de mala vida). Y su dignidad ofendida por el desprecio de
un amor entregado en forma sincera y total, se expresará así: 'Mama ca-
chi shina ni mana huira shina yacuyani" (No soy como la sal ni como la
manteca para denetirme ).
Estas brechas en el arnor campesino nos permiten detectar los ele-
mentos que lo integran. un factor común a la cultura puruhá-quichua
es la prevalencia del aspecto sexual en el amor. El hacer el amor y '.la
amistad" no es sino el "conocer" bíblico: el acto sexual, no sólo es la ex-
presión fundamental del amor, sino el verdadero sostén del mismo. Hay
pocos factores de maduraeión espiritual que lo apoyen, como veremos en
el análisis de la vida matrimonial. Sería falso decir que esos factores están
totalmente ausentes, ya que entonces la vida mafuimonial sería imposible.
Pero en ese amor inicial comienza un proceso de "cosificación", especial-
mente en la mujer, determinado por el status de la casada, que sólo en la
maternidad encontrará una expresión suficiente de su funcionalidad y un
sentido integrador de su propia vida. El varón se apoyará más en su sta-
tus familiar de poder y autoridad, conforme los elementos espirituales del
amor vayan disecándose o difuminándose. La fidelidad conyugal, valor
netamente puruhá-quichua, tiene sus raíces más en el control social den-
tro del ayllu, que a la comunión de sentimientos, aspiraciones e ideales.
La infidelidad es un producto de la cultura colonial. El puruhá-qui-
chua se rebela contra esa conducta intrusa. Basta un pequeño repaso a los
"insultos" quichuas para ver su intención sexual y su reproche a la infide-
lidad. El varón llama a la mujer: "Huayna-siqui" (culo de puta), cuando
ésta "anda mal". "Pelleja" y "jugadora" son los calificativos de la pros-
üitución femenina. Los insultos al varón prostituido siguen la gama de sus
posibles desviaciones: "Pishcu-Uma", o '.Ullu-huma" (cabeza de pájaro o
cabeza de pene). Al enamorador empedernido llaman ..Huhuallanga"
(gallinazo), lo cual recuerda toda la problemática vista en torno al .,cón-
dor". Finalmente, los insultos más vulgarizados y comunes, que tienen se-
guramente su origen en la cultura oceidental: ,.Asheupac-huahua,' (hijo
de perra), y "Huaynapac-huahua" (hijo de puta). La simbolización del
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varón prostituido por el petto, tiene isomorfismo en eI insulto inglés "Son
of a blach". No es probable en este caso una dependencia cultural, sino
una eonstatación paralela de una misma realidad'
La evolución del quichua en la provineia del chimborazo prrede.dar
luz a los aspectos del amor y la fide[áad, si la comparamos con el quichua
i;;i¿¡;:b.iiuiuno. El verbó "sunay" con sus variantes de "munacuy"
[,"marsel ,'sunapayay" (de-sear),.en bolivia expresa el concepto fundamen-
tal del amor eon rrr,'r"niido póáitiuo, que incluye alavez el sentido sexual
" 
-.roitit"A 
en forma indisiinta. Ei verbo "cuyay" (compadecerse), no
íl"iírirg""" r"r*l*i" explícita al amor intercambio, ya sea sexual, ya
,"u 
"rpiti-"tual. 
Notamor qrre en la provincia del chimborazo, el verbo;1"ñ;¡ ¿ón todas sus variantes haldo adquiriendo un sentido peyorati-
u" pár a"tgaste, hasta el punto {e que no pueda ut"11"-tf1l, para expresaréifiá"éo"-o aigo prohibido, bajo, iexual,-negativo, et-c.. Sólo en su forma
;ffii;;ñ;rfiáJ* ;n et sóntidó auxiliar dé "querer". El vacío causado
""r-e"tá áesgaste ft" si¿o 
llenado por el verbo "cuy?y.". Etimológicamente
ü;";;;;-;;;iu ái¿urniuel entré el ..amante" y el "amado", el amor-esá;;;ñtia". si caue Lste sentido para exprelal 91 amo.r de Dios a los
h;bñ, iléóiAei"u-ente no es expresión muy feliz!),.no lo es tanto para
;;"I;;ñ'"i 
"moih.r*"no 
heteroserual de comunión. Sin embargo, consta-
ñ;; q"; el fonema ha sufrido en el Chimborazo un coroimiento en su
contenido simbólico.
El mismo fenómeno se ha producido en los vocablos "huayna" y
,,rip"rtr"-i;l joven y ia joven)..Irdientras en el quichua peruano-boliviano
tiene un sentido noimat y poéitiuo, que califica un período concreto de la
;-id;;1; Ñ;in"ia áei Ciihuorazo ña sufrido un desgaste-desimbolismo'
o""á*¿" ieducido a un sentido negativo, expresión.de la infidelidad y
ü'Jiili,iia;;;i-;;"". Unicamenb ña zuústitüido esüe vacío el vocablo
,,huambra", q.r" pái"ce proceder a su vez de "huahua" (niño)' Ambo¡
vocablos abarcan ü Uiséxuatidad y son expresión. originaria maternal'
Act'almente el vocablo .,huahua" le aplica 
-a 
los. niños hasta los 8 a 10
años. Luego y" ro,,;'huambras" hasta ei'matrimonio en expresión general,
v toda la vida 
"" 
opi"lá" rnaternal. La expresión de la categoría adulta,í.;ri;;,.hu;t-i'; liro-Ur" y mujer), por-É parte. de la mujer, al casarse
puü- irr""rnbiada; 
"; ;;;bd purá éí.i,"tón ie subsituye nor 
el- vo93b|9.
L;usa; imarido). rár frecrro cómprueba una vez más que la "alteridad"
viene impuesta en lo sexual por la parte masculina'
Este sentido de "alteridad" masculina presidirá todo el simbolismo
mahimonial y se impondrá en üodas las esferas de la vida famiüar, comuni-
;;i"t social. Es la -expresión del patriarcado quichua y puruhá' como eje
de la vida campesiña de los Andes chimboracenses'
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CAPITULO IV
LOS SIMBOLISMOS DEL MATRIMONIO Y DE LA FAMILIA
El matrimonio puruhá-quichua
ceso de enamoramiento, tal como
Es su consecuencia lógica.
sigue en estrecha relación con el pro-
hemos visto en el capítulo anterior.
La vida maürimonial queda moldeada por la concepción inicial de lo
masculino y lo femenino, acentuada por una estabilidad que va esclerot!
zando el desequilibrio existente entre el hombre y la mujer. Los elementos
externos permiten captar fácilmente la situación de opresión que sufre
la mujer en el matrimonio. Excepto la función maternal, que adquiere un
relevante papel y que de alguna manera da cierto poder de decisión, siem-
pre en defensa de los derechos gue asisten a la prole, el rol de la mujer es
subordinado y de sumisión indiscutida.
Entresacamos brevemente esas diferencias de una reflexión tenida
con los mismos campesinos sobre este tema. Respecto de la mujer, pudie-
ron señalar los siguientes puntos:
La mujer "apamushca" = llevada por el novio al ayllu paterno.
Queda como una "huasicama" = sfuvienta de la familia del marido.
Hay tendencia en "cosificarla", sin tener en cuenta sus sentimientos
y derechos.
No se le permite un acceso a las posibilidades mínimas de culüura,
formación, cursos, etc.
Se la mantiene aislada del mundo exterior, especialmente por no con-
cederle oportunidad de aprender el castellano. Los celos son una for-
ma de tortura generalizada.
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Esta zujección se manifiesta por ciertas pautas exteriores: ir siempre
detrás en viajes, eaminos, etc. El varón va siempre adelante. Nunca
lleva zapatos o alpargatas: va siempre descalza. carga con ros bultos más
pesados, mientras que el varón va con f¡ecuencia con las manos libres y
sin peso alguno.
Además de su maternidad, la mujer tiene a su cargo todas las activi-
dades domésticas y debe ayudar al marido en las labores agrícolas,
especialmente en tiempos de siembra y cosecha.
En el aspecto económico, puede muy bien no ser siquiera consultada
en caso de fuansacciones importantes que atañen a üoda la familia: com-
pra-venta de terrenos, ganado, construcción de casa, etc. y eso aún tratán-
dose de bienes que ella aportó.
La sumisión de la mujer aparece a nuest¡'os ojos como un fatalismo
contra el cual no hay caso de luchar. sin embargo, tiene ribetes de una be.
lleza moral insuperable, índice de entrega total a su esposo. La mujer
acompaña siempre al marido, con una disponibilidad total. Especialmente
resalta su amor y paciencia infinita, en esas largas esperas a orillas del
camino, cuando el esposo, chumado, duerme su borrachera, totalmente
ajeno a la fiel guardiana de su sueño intempestivo. Recientemente se ha
añadido a este panorama las largas ausencias del marido gue va en búsque-
da de habajo a los ingeni'os o a las grandes ciudades, como euito, Guiya-quil, Ambato, etc. Ella se eonvierte en eustodia de los hijos, la casa y las
chacras, sin recibir muchas veces otra ayuda que sus magros ingresos, ob-
tenidos por la venta en el mercado de sus escasos productos agrícolas.
Tales ausencias han introducido un elemento nuevo, desconocido antes
en el seno de la familia puruhá-quichua: la infidelidad, el abandono,
la separaeión. si bien el campesino de la sierra no suele casarse ordinaria-
mente con mujeres de la costa, pues todavía soporta una discriminación
acentuada, su mentalidad queda marcada por una conducta totalmente di-
versa y ello afecta radicalmente las relaciones matrimoniales y familiares,
Tal es el panorama que se abre a un observador externo.'veamos
ahora la dimensión interior, es decir, la imagen que los mismos protago-
nistas se hacen de esa unión definitiva que es el mat¡imonio. pam ello el
medio mejor es el de la tradición, constantemente enriquecida a través
del tiempo con las nuevas modalidades que la vida actual incorpora. Esa
tradición la seguimos espigando a havés áel cuento. El cuento deja entre.
ver ese sentir popular sin tapujos y con un realismo absoluto. veamos cuá-
les son sus aportes.
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A) La relación maúdo y muier
El tema nos lo abre el cuento del "Palu" (lagartija), con una proble-
mática similar a la vista en los cuentos del cóndor que arrebata las "sol-
teras". Pero aquí el matrimonio sigue su camino, no hay la.consabida
"liberación" por parte de la familia de soltera. Dice así el cuento:
"Un lagarto se casó con una soltera. Ya casados habían ido a cons-
truir su casa. Entonces la huambra había ido a dar de comer a su esposo.
Al ir a darle la comida, vio al lagarto, cavando, con patas, cola, cuero de
lagarto. El lagarto aparece tal como es, entonces su mujer, al ver que no
era colno hombre, sino lagarto, se regresa a la casa del papá y la mamá.
Entonces, el lagarto de nuevo saliendo de Ia casa, le dijo a su mujer:
"¿Por qué no has vuelto a la casa, hayéndome la comida?", diciendo. La
mujer le diio: "Y tú no has aparecido en el lugar donde me has dicho que
estabas. Yo he venido trayendo la comida", había dicho. Entonces dijo el
lagarto: ¿"No me has visto cavando?", diciendo....
Efectivamente, aquí, como en el caso del cóndor el elemento mascu-
lino aparece metamorfoseado. La parte femenina aparece siempre en su
integridad humana. El elemento masculino muestra siempre dos roshos:
el rostro benigno de la apariencia, y el rostro de la realidad brutal, malignoy despótico. El isotopismo es claro en el mundo imaginativo det puruhá-
quichua: Ya hemos visto cómo el lagarto en su representación simbólica
es una epifanía de la malignidad intrusa y agresora, que atemoriza a los
humanos. Aquí, el lagarto, animal pequeño, negruzco, de movimientos
rápidos y escurridizos, representa el futuro incierto, que provocaangustia.
Nos encontramos, pues, otra vez de lleno dentro de la corriente del ar-
quetipo universal de la imaginación humana frente a su esfuerzo por do-
minar el tiempo y su impulso hacia la muerte. El factor maligno aparece
siempre masculino, desconcertante, ímprevisible. La solución imaginativa
puede seguir un doble camino: o la ruptura,la huida o la eufemización de
lo real por la tendencia a una femenización y maternalización asegurante
y tranquilizadora.
En este caso, el planteamiento del cuento nos lleva hacia la primera
solución: la huida. Conocido el doble rostro del facüor masculino, la res-
puesta es volver al ayllu paterno-materno, más propiamente a la seguridad
maternal, retroceder al seno materno. Igual solución presenta el cuento del
"Oso viudo". La mujer, después de haber vivido muchos años y tenido
hijos, resuelve apartarse de su esposo el Oso, y volverse a su ayllu. Tal rup-
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bura por causa de la mujer contrasta con la paciencia fatalista persevemn-
fe de la mujer en la vida real al menos tal como se nos aparece desde una
pefspecüVa exterior. En el fondo, el simbolismo cultural puruhá-quichua
nos permite detectar un elemento nuevo: La aparente pasividad femenina
nó es en realidad sino un inconformismo reprimido, que encuentra en la
vida ideal del cuento una salida de protesta abierta. Tal aparece más claro
en el CUento de la "Huarmi" y "Supay". Bl cuento, a pesar de cierta obs-
curidad en la narrativa quichua, permite detectar con elaridad el aspecto
defensivo-ofensivo por parte de la mujer
"Un señor murió. Dejó sola a la mujer. Entonces, al anochecer no
pudo terminar de cocinar. En esto el Diatüo se presentó. Entoncesle ha-
bía dicho: "Por qué lloras, mujerica?. No te preocupes, que ya vengo yo".
Entonces terminó de cocinar la olla. El Diablo le había dicho: "Lavando
la olla, dáme de comer". Y le había dado de comer, después de lava¡ la
olla. Entonces el Diablo se va. Había atado la mierda a la punta de la
faja. Aquella mierda estaba relajando la faja. Así la mujer (ya libre) ha-
bía salido de la casa y se había encaramado a la punta de una yora (árbol).
Medio llorando, se había sentado. Entonces aquel animal, el Diablo, ha-
bía dicho: "A tí te voy a hacer bajar". Entoncesviniendo a preguntar los
cuñados del Diablo, éste dijo: "Ya volveré". Y no había podido hacerla
bajar".
Claramente aparecen aquí los elementos básicos de defensa propia
tanto de la misma mujer, como de zus propios parientes, pertinaces in-
üerventores en los conflictos de esposo y esposa. La aparición del Diablo
tiene visos de hechizo. Su presencia enlaza perfectamente en la personi'
ficación animal permanente, como epifanía del mal. Reacción casi idén'
tica por parte de Ia mujer encontramos en una de las versiones de los cé'
lebres cuentos del "Tío Lobo y tío Conejo". Quizás con más sarcasmo se
presenta la acción femenina frente al mal, encarnado por el elemento mas'
culino, aquí el Lobo:
".... Entonces dice sobrino Chucuri: "Vamos a que tome agua del
chorro del cerro, voy a soltar el agua, abre la boca....". El Chucuri abre el
agua, pero se cayó con el chorro de agpa y fue adentrándose volando y
cón todo, a la boca de tío Lobo. Entró ya, y se fastidia la barriga del tío
Lobo. "Está fastidiando el sobrino Chucuri en mi barriga", diciendo. La
mujer de tío Lobo ha llegado y le dice: "Bueno, présteme un palo para dar
golpe y que salga chucuri. El Chucuri quiere salir por el culo, pero mujer
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con palo pega al culo de tío Lobo. Queriendo salir chucuri adelante y
detrás, el tío Lobo queda hecho "tzanga" (leña). Luego Chucuri ya brin-
có saliendo...."
Con qué fina ironía, la mujer se aprovecha de apalear a su propio es-
poso.... Y con mucho cuidado el cuento oculta decir silamujererao no
una Loba. Lo que sí podemos constatar es la nitidez cor. que siempre la
mujer aparece como la encarnación del bien, de lo positivo, eminente-
mente humano, que lucha contra el mal metamorfoseado en cóndor,
palu, Oso, Lobo, etc., hasta personificarse en el diablo mismo, que no es
sino la masculinidad con su agresividad, prepotencia y ambigüedad, pr.o-
vocadora de la "angustia vital" en el paso decisivo de la seguridad envol-
vente (seno materno) a la inseguridad desnuda (futuro).
Creo que esta perspectiva que parte desde denbo, se esüructura en
los simbolismos vitales de la imaginación y explica mucho mejor el drama
de la gtan aventura que es el matrimonio indígena. Entonces se compren-
de todo el peso de la expresión: "Apamushca" (}a llevada), dirigida a la
mujer que emprende esa aventura de lo desconocido al penetrar en un
ayllu nuevo y sujetarse a una fatal y progresiva "cosificación" de su ser.
Si la vida real no muestra una reacción de la parte femenina, sí la encon-
tramos en la expresión más íntima del cuento, que no es sino una forma
de idealización de la protesta, totalmente inhibida en la vida real.
B) Economía y Matrimonio
Ya hemos comprobado cómo muehos matrimonios son preparados
en forma casi inconsulta por los padres, al menos en forma de veto. Como
nos decía un campesino de Sanancahuán: "En las chicherías se anegla el
casar contra el querer de uno: eso no más pasa". Y, sin embargo, la pri-
mera pista para el encuentro suelen dar.la siempre los interesados, tal co-
mo hemos visto. Las familias respectivas más bien buscan un acuerdo
mutuo, especialmente en los aspectos económicos y prácticos, a fin de que
haya un equilibrio entre lo que se da y lo que se recibe. Se sigue la pauta
secular de reservar a la familia del varón el peso mayor en lo que respecta
a gastos, etc., pero también en el consiguiente prestigio frente a la co-
munidad. Como los hdos son dependientes económicamente de sus pa-
dres hasta el momento mismo de la boda,la transición a una independen-
cia económica se realiza de esta forma: Desde bien pequeños se les da un
animal, que puede ser primero una gallina, luego un borrego, un chancho,
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etc. El hijo deberá cuidarlos como peeulio propio que debeú acrecentar y
aumentar con su cuidado perbonal, además de la ayuda en el trabajo que
brindará como hüo al conjunto de la familia. su pericia en hacer multi-
plicar ese capital de arranque le permitirá luego poder contar para el ma-trimonio con un elemento extra de la herencia y beneficios de iadrinazgo.Actualmente, los jóvenes que van a la costa, retienen consigó lo que !a-nan de sueldo, enviando solamente una pequeña parte a sus padres. De
esta forma empiezan a independizarse económicamente fuera ¿e las pautas
tradicionales.
Parüe importante en este proceso de independización económica del
matrimonio lo constitt¡ye para el varón el padrinazgo de bodas. El pa.drino de bodas es siempre el padre del varón. se asocia la mamá como
madrina de bodas, aportando objetos de utilidad doméstica. El padri-
nazgo paterno se realiza como un ritual. Los nuevos novios reciben de lospadres del varón:
El "Ashua-yaycuy" (entrada de la chicha), Los padres del 
'ovio en-
- 
tregan a la pareja como regalo para la fiesta nupcial unos 10 ó 12 ba-
rriles de chicha. Es importante que ese elemento esincial no falte, Io cualprovoearía la confusión de la familia del novio y las críticas acerbas del
ayllu de la mujer.
El "cushqui-yaycuy" (entrada de la plata o el dinero). La familia del
novio busca comprometer a las familias más pudientes y allegadas dela comuna para que ayude económicamente a l,os n,r"uos noviós y así
reunir un pequeño capital que permita enfrentar los primeros pasos en la
vida económiea del nuevo hogar. Las cantidades apórtadas son muy va-
riables y dependen de Ias posibilidades económi"ur d" los miembros ele-gidos y de la relaeión de amistad que los une con la familia del novio.
Oscila la cuota entre los 50 a 100 sucres por persona.
El "Arlualte" (enhada de ganado). proviene generalmente de los pa-
dres del novio, aunque también pueden apórtar á u""", los padres de Ia
novia. segun las posibilidades, los padres del novio brindan a la pareja unborrego, cuchi o alguna otra especie de ganado menor. Ignoramos e1 sig-
nificado de la palabra arlualte. podría ser del puruhá, o corrupción de uriapalabra quichua, quizás "carhua" (oveja). Ni los mismos informantes sa-
bían el significado del vocablo
De la parte de la novia, el conjunto de objetos útiles que brindan a
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la novia como regalo de bodas se llama "Noviata catiy" (segUimiento de
la novia). Nótese aquí la contraposición de los verbos: "yaycuy" (entra-
da), para el varón; "catiy" (seguimiento), para la mujer. Mientras que el
primer aspecto es de beneficio indirecto para toda la familia y ayllu, que
acoge a la nueva pareja, el ,'catiy" de la familia de la mujer re.zuma una
nostalgia de algo, o mejor, de alguien que se va. Es el seguimiento de la
gue es "apamushca" (llevada lejos)... .
como padrinos de boda los padres del varón se contentan con ofre-
cer obsequios útiles y funcionales, sin concesión alguna al lujo, que por lo
demás es un factor desconoeido en el sentido de dispendio inúüil, tal como
lo concibe y usa la cultura oecidental. Sólo quizás hay un "lujo típica-'
mente indígena" en la indumentaria femenina de fiesta y ello en comuni-
dades ya bien conocidas en la provincia del Chimborazo' y en la celebra'
ción de Ia fiesta de bodas, en donde se vuelca toda la fuerza del prestigio,
siempre exigido por el ayllu mismo.
El problema de las tierras para el futuro hogar viene encauzado por lo
que llaman la "herencia". Muchas familias dividen la herencia, es decir, las
tierras, poco antes, o simplemente después de morir el padre. Otros de-
ciden hácer una división de bienes al celebrar las bodas de algUno de sus
hijos. En el primer easo, significará la dependencia económica que se pro-
longará hasta la muerte del padre, v, por ende, la muier se conveltirá
en l'huasicama" de la familia de su esposo. En el segUndo caso' la inde-
pendencia económica será más rápida y definitiva, En todo caso, siempre
ie asigna al hijo una parcela para gue pueda en un futuro próximo cons'
truir su casa,
La independencia a nivel de vida y a nivel económico no parece que
sea una aspiráción muy intensa, no entra quizás en los valores autóctonos.
Tal independencia será más bien el resultado de una necesidad: el ser mu'
chos ya Ln h casa, no tener recursos suficientes para mantener a la familia
extendida, etc. De lo contrario hay más bien inclinación a seggir en casa
de los padres, aceptando la mujer su destino como algo normal, o quizás
como á[o irremeáiaUle al no tener voz en tal asunto. Sin embargo, si será
,rnu pr"ó"rrpación inmediata de la nueva familia el ir consumiendo más
tierras, ya sea por compm, ya sea por herencia paterna. El no tener tierras
es una áuténtica frustración para el campesino puruhá-quichua, que no
podrá ser superada fácilmente por el trabajo en la ciudad o en los ingenios.
bt a"¡^t de ser campesino será más bien una anomalía. La tierra sigue sien'
do el sínrbolo de su vida. Se busca limar lo más posible las diferencias so'
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ciales. Decía una campesina: "No quiero que mi hija se case con los ricos,
sino que sepa trabajar nuestras cangahuitas...,'
C) El simbolismo de la '3Fiesta" de bodas
Dentro de la sencillez caraclerística del campesino puruhá-quichua
hay un despüegue de energías en la celebración de la fiesta de bodas. Le
cuesta un poco adaptarse a las nuevas exigencias de la Iglesia en cuanto a
preparación matrimonial se refiere. Tiene un recuerdo amargo del ,,ser-
vicio" tradicional que la pareja debía brindar al párroco en la misma casa
parroquial o "convento", costumbre que algunos sacerdotes procuran aún
mantener contra viento y marea. La nueva modalidad del ',cursillo,' o
"charlas preparatorias" les deja desconcertados y buscaún las excusas más
peregrinas para poder zafarse. Así, dirán que ya está todo preparado y no
pueden diferir la celebración religiosa, etc. En el fondo ven en todas estas
exigencias una irrupción lesiva de zu modo de actuar. La ceremonia re-
ligiosa tiene su puesto ya prefijado, que no es sino la válvula que permite
el escape colectivo de las fuerzas ancestrales, reprimidas en una vida diaria
sin incentivos de novedad. Es nada menos que sacralizar esa liberación de
fuerzas reprimidas en un paroxismo de evasión frente a las incertidum-
bres del futt¡ro: La borrachera.
Pagando el Registro civil, como una formalidad totalmente exbín-
seca a sus preocupaciones, la misa de bodas se ve envuelta por cohetes,
serpentinas y profusión de colores. Luego, la fiesta. En casa de los padres
del novio. Ambas familias sellan con su presencia la alianza de sus hijos.
La fie¡ta dura una semana, en que la borrachera de un día se enlaza con la
del día siguiente sin interrupción. El primer día, el baile de bodas se desa.
rrolla en forma "socialmente casta". El joven baila con la mámá de la no-
via, y ésta con el papá del novio. con gran expectativa se escucha el canto
de los novios. Muchos campesinos lamentan que ese canto tradiciónal haya
sido zusüituido por los evangelistas por otro que no tiene el arraigo tradi
cional de lo autóctono. En algunas comunidades existe la costumbre de
volver, después de la semana de fiestas a sus casas por una semana, como
despedida a su ayllu paterno. sin duda que es algo de extracción colonialy con un sentido religioso de "castidad virginal". Al analizar la borrachera
como fenómeno típico del campesino acüral, veremos sus implicancias
profundas en la vida dura del campesino.
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D) La construcción de la casa
Pronto o tarde toda nueva familia encara la eonstrucción de una nue-
va cas¿¡, como el paso definitivo a la independencia total. Sólo uno de los
hijos se quedará definitivamente en la casa de los padres, con el compro-
miso de cuidarlos en su ancianidad. Los demás construyen su casa. y es,
sin duda, uno de los hitos importantes en la vida campesina. La división
de la herencia en partes iguales, suele permitir obtener un solar en donde
se construirá la casa-
uno de los primeros pasos será encontrar a un padrino. Lo buscará
entre las familias de mayores posibilidades dentro de la misma comuna.
con una botella de ürago irá ofreciéndoles un vaso. La aceptación del mis-
mo significa aceptación del padrinazgo. Desde este momento se convierte
en el "Huasayoc" (el con espaldas), es decir, el que üodo lo aguanta. El
"huasayoc" tendrá que hacer sus buenos gastos. Aportará madera, pie-
dra y todo tipo de material. A su vez pagará la fiesta de inauguración y
bendición, con chicha y trago, almuerzo para todos. La mano de obra la
pondrán los jóvenes casados, pudiendo obtener una sustancial ayuda por
medio de una "minga", a la gue invitará no sólo a los familiares, sino qui-
zás a todos los miembros de la comuna. El día de la "bendición,'apare-
cerá la casa adornada con flores y ramas verdes, una cinta, etc. Muchas
veces la bendición se adelanta sin que la casa esté terminada del todo.
Sin duda la plata ha escaseado y urge habitarla....
El obtener casa representa una participación plena en la vida comu-
nal como miembro adulto. se convierte en "taita", y tiene por lo mismo
el chance de ascender en la estructura de poder subyacente en la comu-
nidad.
E) La maternidad como símbolo vital
Los hijos son una riqueza para la familia. como la famüia judía, la
familia puruhá-quichua honra a la mujer por su maternidad, y toda mater-
nidad.frustrada es tenida por un baldón. Este aspecto lo venios ya inserto
en la tradición oral y reflejado en el simbolismo del cuento, inshumento
de expresión popular de las aspbaciones y vivencias más íntimas. La ma-
ternidad para el puruhá-quichua no es simplemente tener un hijo, sino te-
ner hijos, los más posibles. veamos esos elementos reunidos en el breve
cuento de la raposa y el conejo:
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"Una raposa tenía nueve crías, con las que se paseaba por el campo
para que comieran toda la hierba. se encontró con la coneja, que no tenía
ninguna cría. La coneja le dice a la raposa: J'Dame unas crías para que yo
pueda tenerlas". La raposa no quería y se burlaba de la coneja. Al anoche-
cer, la raposa se lleva a la maclriguera a sus nueve crías y al final entra ella,
La coneja sigue hasta la madriguera, V al mometo que quiso entrar, la
raposa le caga con fuerza, quedando ciega la pobre coneja.,.."
En pocas líneas se ven sintetizados los valores de la maternidad ufa-
na, el número de hijos como una riqueza y fortaleza para el ayllu, el bal-
dón de la maternidad frustrada y el deseo de obviar tal frustración por la
institución que seguidamente analizaremos, del "huiñachishca" (hijo
edlcado por ofua). Efectivamente, el embarazo es el signo de la incorpora-
ción definitiva de la mujer a la vida comunitaria con'ivoz y voto". ya no
es simplemente una "huambra" o la "hija", sino "mamá", esdecir, persona
mayor. Por la proereación tiene la mujer un sector específico donde desa-
rrollar su respons¿¡bilidad y autoridad, aunque en los otros niveles siga
siendo a los ojos de los suegros hrja y eriada.
La nueva vida que viene es vista por el puruháquichua como algo
sagrado que viene de Dios. Por tanto no entra en sus categorías tipo algu-
no de planüicación familiar. Y menos aún el aborto. si bien ya se dan ta-
sos de abortos intencionados, creemos que se trata de una trasnferencia
de los valores mestizos, en donde las "comadres" y "parteras" de oficio
tienen un papel importante. Existe en doeumentos coloniales la constata-
ción de que también en la región del chimborazo el nacimiento de hijos
defectr¡osos era visto como algo de mal agüero, v por tanto los mataban
en forma inmediata. Aunque descartamos que eso sucede actualmente en
algunas comunidades indígenas, no hemos podido constatar directamente
el hecho, y más bien el sentido de la maternidad y el interés del ayllu
en los hijos, como potencial futuro de mano de obra para la actividad
agrícola, hace suponer que no sea una práctica generalizada.
Cierüamente que existe un número elevado de abortos, que se une a
un alto índice de mortalidad infanüil. Es lo que hemos venido a llamar
"eguilibrio salvaje" del proceso demográfico en los sectores agrarios3o. El
trabajo duro de la mujer en períodos de gestación, las posturas y movi-
mientos oprimentes para el feto en las tareas agrícolas determinan con fre-
cuencia la muerte prematura del hijo antes de nacer. Es difícil juzgar si
hay en la madre un subconsciente voluntario que se autojustifica por un
fatalismo con el que se desliga de toda culpabilidad refleja. Lo cierto es que
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no existe para la mujer en período de gestación un nuevo estilo de vida,
sino que sigue absolutamente el proceso normal del trabajo doméstico y
agrícola. Lo normal en la mujer es tener de 8 a 14 gestaciones, de las que
normalmente mueren antes de nacer de 3 a 5 vidas, y en el primer año
mueren de 1 a 3, dando un promedio de 5 hijos por famili4. Aunque
sale un poco de los límites que nos hemos impuesto en este trabajo, es
aleccionador el análisis de algunas pirámides de edades de comunas indí-
genas3l , en donde los procesos demográficos aprüecen con una plasticidad
y evidencia absolutas.
En el período de lactancia eI niño no se separa de la madre püa na-
da: en el trabajo doméstico o agrícola, en el templo, en la fiesta, bailando,
en el mercado, llevando bultos, en los caminos prolongados, en una
palabra: siempre. La func¡ón del padre en esüe período es nula. Práctica-
mente un desconocido para el hijo. Tampoco el padre lo conoce: sus fun-
ciones son algo totalmente ajeno al niño en dicho período. El hijo man-
tiene una relación tan estrecha con su madre, que se puede decir que es
una continuidad de la propia vida de la madre. El hijo apenas puede per-
cibir la alteridad en el proceso de crecimiento: su idenüificación con la
madre es total. No existe una pedagogía de los tiempos para la función
de amamantamiento. Es el hijo que con sus lloros determina el momento
preciso. Sea en el templo, en el baile, en la calle, etc., todo momento es
oportuno. Hay en este gesto de amamantar como un valor manifesüativo
de la maternidad. El hijo, suspendido en las espaldas de la madre, parti,
cipa de los gestos y movimientos que desembocan necesariamente en una
comunión vital entre madre e hijo. El juego madre-hijo es constante e
intenso. Risa y caricia son elemenüos que intensüican la vivencia de la
relación materno-filiral. Quizás, desde nuestra perspectiva exterior, nos
llama la atención la falta de higiene, especialmente en el niño. Parece evi-
dente que la cultura puruhá-quichua no ha interiorizado la relación di
recta de la enfermedad con la falta de higiene. El contexto agrícola,
la falta frecuente de agua, etc., explican, aunque no justifican del todo a
nuestros ojos, esa carencia que hoy se pretende subsanar desde fuera por
medio de cursos de higiene y salud.
La mortalidad infanüil es difícilmente concienttzada en el contexto
puruhá-quichua, por el sentido fatalista de la muerte y la enfermedad, a
veces fulminante y que no da tiempo a poner el debido remedio. La muer-
te acaecida de esta fo¡ma inducirá a una nueva gestación lo más pronto
posible. El parto es una escena familiar en que todos son actores y expec-
tadores. Lo mismo que el acto sexual de los esposos es la única pedagogía
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para los h$os en este punto, el parto seú una escuela para enseñar los ro-
les paterno-maternales. Ignoramos si el parto ieviste un ritual específico
que det€rmine algún tipo de impureza legal que exijd purüicaciones sa-
crales32.
F. ) El Bauüsmo y el "Malcac-YaYa"
Existe una íntima relación entre el bautismo y la salud corporal. Es
norma general el bautizar a los pocos días de nacer; pocos son los que lo
dilatan uno o dos meses. Cuando el recién nacido parece enfermo, insistiÉn en el bautismo o al menbs en el "Agua de Socorro", que permite
saltar el papeleo burocrático eclesústicecivil y obtener una "seguridad"
frente a una posible muerte prematura. El "Agua de socorro" es una ins'
titución colonial que subsanaba la ausencia del sacerdote. El "resachidor"
o "doctrinero" con fórmulas inciertas y profusión de agua restaña las in-
seguridades frente a la enfermedad del nuevo vástago. Se une al rito un
doble valor: que el niño deje de ser "moro" y pase a ser "angelito", y que
obtenga por el rito la salud, que no es sino la expulsión del "mal espíri
tu". El bautismo sacramental añade otra función importante: la imposi-
ción del nombre.
En la provincia del Chimborazo persiste la costumbre de origen co.
lonial de poner los nombres de "Manuel" a los varones y "María" a las
mujeres, además del nombre distintivo que zuele recordar algún santo.
' Como pauta cultural típica del puruhá-quichua, y en cierta medida
común a todo el mundo andino de habla quichua, el bautismo es ocasión
de trabar una estrecha relación de parentesco espiritual: el padrino o ma-
drina. En el quichua chimboracense se lo llama "marcac-yaya" o "marcac'
mama" que significa: "el paüe o la madre que tiene en brazos". El ahija-
do es llamado "marcashca-huahua", es decir, el niño tenido en brazos.
Una de las tareas más importantes para la familia es buscar quién haga de
padrino de bautismo: generalmente para los primogénitos sd buscará
al abuelo si el niño es varón, y la abuela si es mujer. En tales casos suele
convertirse en huiñachishca, forma cultural autóctona del puruhá'qui'
chua que analizaremos más adelante. Para los demás hijos el padrino o ma-
drina será un pariente o vecino de confianza. La tendencia actual es bus-
car el padrino entre los mesüizos de cierto status social y residentes en pue'
blos o centros cantonales, lo cual da prestigio y permite establecer otra
relación zubsiguiente, más importante si cabe, que es el "compadraz,go"
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entre los padres de la criah¡ra y el padrino o madrina. El origen de estacostumbre se remonta al tiempo co-lonial, cuando ros brancos corregido-res' eneomenderos y posteriormente los dueños de haciendas tomaban a sucargo el bautismo de ros hijos de sus encomendados o peones. En estos ca_sos con frecuencia les transmitían sus propios apellidos.
La relación entre 
-el 
..marcac-yaya' y el ,.ma¡cashca_huahua,, no esmuy fuerte. Aquél suele pagar las costas de la ceremonia y fiesta social,ofrece algun módico-regaló ar atri¡aoo en su cumpleaños y de adulto per-siste en cierto sentido de paternidad protecüora en el padrino y respetocordial en el ahijado.
.En cambio, el compadrazgo suele llevar consigo una fuerte intensifi-cación de la vida social enhe los compadres qu" -." manifiesüa especial-mente en empresas comunes de trabajo, en freóuentes inviüaciones al pa-drino para libaciones de tono orgiástico. El sentido,"iiti"ro propiamentedicho queda totalmente desdibujado y las mutu; ;;;"bilidades sonp úcticamente inexistentes.
Actualmente el comp adxazgo se multiplica por nuevas situaciones yexigencias: con motivo de la confirmación, de lu b""ñ;ó; de una casa ocarro' etc. La funcionalidad del compadrazgo es eviaenü p*u un equili_brio del ayllu, y, sobre todo, para ..r r.a de influencias en ei exterior, parafavores y los servicios más u*iu¿or.. Hoy es cosa obligada elegir el paorinoo marcac-yaya de rugares distantes y eshatégic... Eii;-J;;;-ina en er fu_turo ocasiones de viajes, lo cuar háce disminuir er aislamiento del aylrurespecto del mundo exterior.
Esta modalidad colonial ha borrado todo rastro de ceremoniar autóc_tono puruhá con ocasión del nacimiento de una nueva vida en ra fami[a.Fll compaüazgo, además, es un medio que perpetúa en alguna forma dealienación y sentimiento de inferioridad infantii o 
-"naiguite en er puru_há-quichua.
G) La visión simbólica del..Huambra"
El niño puruhá-quichua sufre un primer fuerte traumatismo con oca-sión del destete. su intensa relación miternal no ha tenido proceso argunodq d9¡nesue progresivo y pedagógico. La ruptura sobreviene en forma bru-tal. El período del amamantamiénto pueae durar dos y hasta tres años.
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LUego, sin transición, sin apenas saber andar, se separará de la madre y se
converti¡á en compañero de sus hermanitos en la labor pastoril. Se encuen-
tra, pues, en una Lt"p" nueva, en la que se le asigna ya un rol específico
"n 
i" ¿iuitión del trabajo. Su función social en adelante lo convierte en un
pequeño .,michis" (pastor). sea varón, sea mujer, cumplirá su misión pas-
ioril 
"tt 
el escenario grandioso de la Natr¡raleza: sus nuevos amigos serán
los pasüos, las quebradas, los riachuelos que debeún pasar con temor, los
cerros, las nieves perpetuas del Chimbotazo y el Tungurahua, Altar, etc.,
pero especialmente sus amigos serán las ovejas, chanchos y quizás vacas
q.re quédan bajo su cuidado. Natt¡raleza y mundo animal conformarán su
visión del mundo.
El cuenüo del oso nos sumerge en la visión simbólica del niño que
empieza a avarrzar en la vida. Ese tránsiüo en la avenüura de la vida queda
simbolizado en la estructura imaginativa puruhá-quiehua por el paso de un
río. La sensación de angustia ante la vida y sus dificultades tiene su imagen
plástica en el río ancho e impetuoso. Cruzarlo es vencer la propia angustia.
Vemos plasmado gráficamente este hecho en el cuento del Oso, cuando la
mamá y los huatruas escapan de la maüiguera de su papá el Oso, para vivir
una vida humana:
,,Entonces ya salido ésüe, se fueron la mamá con los huahuas. Enton-
ces topan con un río grande. Entonces los huahuas h¡mbando unos árbo-
les, hicieron puente sobre el agua, para pasar por encima".
En el cuento del oso y el León aparece el mismo fasgo con simboli
zaciín idéntica:
"Pero todos los animales del corral avisaron al burro y se fueron con
él lejos de la casa. Entonces llegaron a un río, y el borrego, el cuchi y el
gallo se pusieron sobre el lomo del burrito y asÍ pasaron el río".
El río es un obstáculo por vencer que significa la angUstia que hay
que objetivar, domesticar por una eufemizaci|n que conduzca a la victo'
rla. pero también es un instrumento de "justicia", ya sea humana, ya sea
divina. Así tenemos en el cuento de "Pedro Ordenan" que el río es instru-
mento de "justicia" humana:
,,otra vez dijo el patrón a Pedro ordenan: "vamos de paseo". Pensa-
ba: ..A este verdugo yo le voy a poner bien". De ahí que se ponen a dor'
mir al filo de una quebrada honda y abajo corría el río. Allí dice duerme
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al filo el muchacho, pero no ha sabido dormir, sino que se ha cambiado y
el patrón ha sabido quedar dormido al filo de la quebrada. Al rato del
"dulcesueño", le tira del filo al patrón y va rodandó por el río, y pedro
ordenan se queda con toda la riqueza der patrón y con la pahona más. .. "
La justicia divina, casi diríamos mágica, en favor de los buenos, apa-
rece representada por el río en la escena que nos presenta el cuento de
Juan sietemata, el ingenuo "vivo" que pone de manifiesto todas las cate-gorías íntimas de la moral campesina, que justifica al ,,bueno" aún en ac-
tos claramente reprobables, Juan sietemata, después de usar el pingullo
mágico, por encargado del ángel. y haber embarázado a las tres trijai delpatrón, va en busca del médico y el sacedote, para auxiliarlas:
"Ya caminaban por el camino. Había un río que cmzar y el puente
era de tablas viejas; como los dos iban iguales y Juan sietemata iba -detrás,
al pisar éstos por medio, el puente se eayó y el médico y el sacerdote ca-yeron al río y murieron, pero Juan sietemata no cayó por ir detrás. Juan
Sietemata regresó al pueblo a recibir la plata encargada,'.
La genialidad del "huambra" consiste en pasar airoso por el puente
de la vida, atravesando el río de la angustia. Es el nromento que toma
conciencia de sí mismo y comprende Io que tiene de su madre y de su
padre. Entonces las r.elaciones padre-hijo se vuelven cada vez más proble-
máticas, rechazan ese misterio oscuro y epifánico de la maldad que se
antropomorfiza en la paternidad masculina, para inclinarse en una solida-
ridad total con el seno materno. Este isomorfismo universal puede verse
reflejado en el rechazo de io paterno y adhesión a lo materno por parte de
los hijos. Así tenemos en el cuento der "oso y la Huarmi', eliintómático
abandono del padr.e:
¡'Los huahuas se fueron de temor a su padre oso. ya llegando a la
ciudad de la mamá, puso a los huahuas a la escuela. Antes de esto los hizo
bautizar poniéndoles nombre. Ya en la escuela, decía la mamá, quien te
haga enojar, de un golpe mátalo; quien no te haga enojar, déjalo ir en la
escuela". sus orejitas eran medio de oso y medio de persona. Esas orejas
aparecían como de gente no tegítima. El profesor ddo que no se metan
con aquellos huahuas, ..."
La "masculinidad" con toda su 4mbigüedad mitificada en el oso,
el Palu, el cóndor, deja zu huella hereditaria en ros vástagos. La ley de la
vida impone en uno mismo lo que se rechaza en el otro. En el ,,huambra"
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rnida esa masculinidad maléfica, esas "orejitas de oso" agresoras de la ter-
rura t'emenina. Es cruioso notar que para la mamá, lo que rechaza ensu es-
poso el oso, Io acepta en Ios hijos al dar el consejo tan singular de matar de
,rn golpe al que le haga enojar.
Nos encontramos, siempre a través de la aleccionadora estructura
simbólica de lo imaginario que corre a través de la vena nanativa de los
cuentos, el hecho tan conocido en sicología profunda como es el miedo y
rechazo de sí mismo en la faceta sexuada de la masculinidad. Esa huida de
sí mismo la encontramos con una plasticidad insuperable en el breve
cuento del "Huambra que quería volar":
Por no tener cara de "gente", un huambra salió de casa y se va al
páramo, huyendo de sus padres. Encuentra unas plumas de cóndor. Para
que papás no cojan, dice: "Voy a volar", diciendo. Se clava las plumas
largas en los brazos y la cola, en el trasero. "Ahora, sí, voy a volar",
dice.'Intenta a volar y se cae de nariz. Vuelve intentar y ya voló más.
Enüonces prueba ofua vez y ya tomó vuelo en las alturas, escapando de sus
padres y volando, volando por los aires como cóndor... "
El oscuro complejo de culpabilidad mina el subconsciente de la vida
ioven al confrontar su propio ser con el origen causal que son sus padres.
La huida permitirá substraerse del espejo y juez constante de sí mimo que
son sus padres. De esta forma la masculinidad adquiere su personalidad
definitiva: el huambra se lanza a volar: sigue el destino que lo hace cóndor
acechador de doncellas.
El huambra asomándose a su silenciosa pubertad, pasará de esa vida
pastoril de agitados sobresaltos en la soledad del páramo a la vida agrí-
cola asociado a zus padres, en ritmo creciente de responsabilidades. La
vida de "michic" (pastor) ha sido escenario de la lucha contra el temor y
sobresalto, caracterizada por el simbolismo del bien y del mal. La imagina-
ción exaltada polariza esta lucha en una eufemización aguietante por
medio del binomio "Atoc"-"Chucuri" (Lobo-ardilla) o su paralelo el "Lo-
bo - Conejo". La estruch¡ra de lo imaginario frente al futuro angustiante,
busca "dominar y someter al miedo. De ahí la paradoja del cuento: El
animal fiero, gnnde, negro, feroz es ridiculizado, torturado, domÍudo,
infantizado hasta reducirlo a un muñeco inofensivo. El animal pequeño,
indefenso, blanco, débil, se convierte en protagonista de las aventuras
triunfantes del bien, el astuto, valiente, desafiante y aplastador del mal
temido: esa inversión de lo natural es un isomorfismo que entronca en las
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tradiciones más dispares de todas las culüuras que Gilbérd Durand33 lla-
ma "proceso de Gulliverización". Tal proceso imaginativo universal busca
dominar las fuerzas desconocidas del mal inminente por medio de una in-
versión aufemística, por la que se sublima e idealiza el drama de la vida.
conforme hay una dominación objetiva de la Natutaleza y sus fuerzas
agresoras, va desapareciendo este medio intuitivo de autodefensa aco-
rraladar.
otra característica fundamental que marca la narrativa popular en
los cuentos del Lobo y el conejo es precisamente la etapa sicológica en
que se sitúan: Destacan con claridad meridiana la fase bucal-anal con todas
sus implicancias sádicas y de curiosidad mórbida. una simple lectura de
los mismos muestra el realismo con que se plasma esta fase del proceso
sicológico humano. Es interesante aquí preguntarse: A qué apunta esta
modalidad de la narrativa popular ¿A una etapa de la vida campesina, es
decir, a la infancia-pubertad, o a toda la culüura puruhá-quichua?. No cree-
mos en forma alguna que pueda decirse que esta tipología sea represen-
tativa de toda la cultura puruhá-quiehua, de forma que se diga que se ha
quedado atascada en la fase bucal-anal, y por tanto que esté en regresión
o sumergida en un infantilismo paralizanüe. Nuestro esfuerzo en recoger la
tradición puruhá-quichua nos ha permitido descubrir una triple diversifi-
cación del cuento, que responde a las principales inquietudei del pueblo
campesino del chimborazo: La primera característica, la más dramática
sin duda, es la que se refiere al mundo sexual y hace referencia explícita
a la Naturaleza como Pacha Mama y el principio del mal simbolizado por
la masculinidad. La segunda caüegoría reúne los cuentos que giran en tor-
no a la adolescencia que empieza su lucha en la vida contra las fuerzas os-
curas del futuro: tales son los del Lobo y el conejo. Finalmente, la ter-
cera categoría, que analizaremos más tarde, vienen los cuentos con un sen-
tido social explícito y que enfrentan las relaciones de clase social, las fric-
ciones étnico-culturales y fustigan la opresión por el recurso típico de la
ridiculización3s. creemos, pues, que sería abusivo atribuir a toda una
cultura lo que claramente es un producüo intencionado con dedicatoria
clara al mundo infantil-juvenil. No obstante, hay elementos comunes en
esta triple categorización del cuento puruhá-quichua que lo hacen apto
para descubri¡ la estructura simbólica de su mundo interior eomo expre-
sión de sus temores y aspiraciones ancestrales.
H) Los Simbolismos del ayüu familiar
La familia puruhá-quichua se aglutina en torno a una polarización
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de intereses que del subconsciente afloran hasta determinar la estructura
extema. Esta polarización gira en torno al polo femenino que encarna la
maternidad, V el polo masculino, que acapara los asp'ectos económicos,
de autoridad interna y relaciones con el exterior. La influencia blanco'
mestiza rompe el hermetismo de la familia campesina y relativiza los valo-
res endógenos, no sin lamentar nostálgicamente sus efectos perniciosos.
Vemos cómo lo siente un campesino en su canto:
"El amor de los casados
En la casa son casados
Afuera, son solteritos
Engañándole a las chicas"
"La vida de los casados
Es como la manzanilla
Por donde quiera que vaya
Van regando la semilla"
"El amor de los casados
Es como la reina-claudia
Al comenzar dulcesita
Al terminar, agrio, agrio"
"El amor de los maridos
Es como el alacrán
Cogiendo otras mujeres
Alzan la cola y se van...... "'o
La famüia tiene, pues, sus bases en este fundamento precario del
amor, tradicionalmente supeditado en cierto grado a los "compromisos
interesados de los mayotes" y hoy expuesto a los vientos más liberaliza'
dos. Es notable ver cómo el canto de hoy entronca con la tradición de los
cuentos en lo que respecta a la visión de la masculinidad: el alacrán em-
parenta con la lagarüija, el murciélago, el cóndor y los curiquingas. Asoma
ón forma velada em pifanía del mal como encarnado en la conducta
masculina. Aquí aparece, pues, toda la problemática que supone'la fusión
de dos seres y que hace oscilar el ayllu familiar entre la "reserva" de la per-
sonalidad individual y las exigencias de la "entrega". Mientras que lo fe-
menino, por la maternidad, tenderá más a esa "entrega", la masculinidad
tenderá á protagonizar esa "resen¡a". La estructura familiar puruhá-qui'
chua es sensible a este equilibrio, que no se- ajusta en un término medio,
sino que se inelina fuertemente hacia las ventajas masculinas. Tenemos
ante la vista un patriarcado explícito, sólidamente establecido.
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comparemos la estructura familiar del puruhá-quichua, tal como nos
la brinda la Historia del Padre Velasco3? en los umbrales de la integración
de puruhá y quichuas-aymarás, mitimaes del Inca. Es evidente qué h es-
tructura presentada por el P. velasco es práeticamente incaica. otro tér-
mino de comparación lo sacamos de la "Gramática de la Lengua euichua,',de Manuel Guzmán, publicada en 1g2038. El tercer términó de compara-
ción será la estructura familiar tal como hoy aparece entre los campesinos
de la provincia del Chimborazo.
Abuelo
Abuela
Padre
Madre
Esposo
Esposa
Hijo (del padre)
Hija (del padre)
Hijos(del padre)
Hijo, a, os, as (madre)
Hermano de él
Hermana de ella
Hermano de ella
Hermaná de él
Yerno
Cuñado de él
Cuñado de ella
Cuñado de él
Cuñada de ella
Nuera
Jua¡r de
Velasco
_
_
_
Huaqui
ñaña
Turi
a""t
Masha
Ipas
Ipa
Aque
Manuel
Guzmán
iru
Mama
Cusa
Huarmi
Churi
Ushushi
Churicuna
Huahuacuna
Huaqui
ñaña
Turi
Pani
Masha
Masha
Masha
Cachun
Cachun
Cachun
(sobrino)
(sobrina)
Estrucü¡ra
ach¡al
Jatun Yaya
Jatun Mama
Yaya
Mama
Cusa
Huarmi
Churi
Ushushi
Churicuna
Huahuaeuna
Huaqui
ñaña
Turi
Pani
Masha
Masha
Masha
Cachun
Cachun
Cachun
(sobrino)
(sobrina)
Huaqui o
Pani (de él-
ella)
ñaña o Turi
de ella o él)
(Tío)
extensivo)
Layaya, etc.
Hijo de hermano Concha
Hijo de hermana Mulla
Primo
Prima
Tío
Padrastro, etc Layaya, etc.
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La diversificación de parentesco ha zufrido pocas modificaciones a
través del tiempo. Se han perdido las formas de cuñado y cuñada: Ipas, Ipa
Auqe, y aparece la forma "Cachun". Desaparecen las formas de sobri-
no-a y su falta se suple ya por el castellano. No aparece nombre especial
para designar el g¡ado de parentesco de "tío", usándose hoy el término
castellano. Lo mismo puede decirse de la relación entre primos, Este
vacío en una esfera de parentesco tan próxima se debe sencillamente a que
el puruhá-quichua no consideró sólo la familia nuclear, sino la extendida,
lo que da pleno sentido al ayllu. Es decir, los primos se equiparan a her-
manos, los tíos a padres, los sobrinos a hijos. Y es muy probable que ello
solamente se aplicara a la familia del marido, no así a la de la mujer. Así,
pues, vemos que hay una diversificación que busca delimitar muy bien la
esfera pahilineal, y dentro de ella, la línea masculina de la femenina. No
sucede así en la perspectiva materna: para eüa, todos sus hdos son "hua-
huas", es decir, salidos de su seno materno y amamantados. Para ella, la
diversifieación sexuada no es una exigencia primordial. Sólo en caso de
necesidad la madre dirá: mi cari-huahua o mi huarmi'huahua. Respecto a
los abuelos, suponemos que los autores comparados no los nombran por
no ser objeto de estudio, pero que en realidad existían como forma qui'
chua de parentesco.
Dentro del contexto de ayllu extendido, la acepción del vocablo
"tío" ha ido adquiriendo una tipicidad peculiar dentro de la cultura pu'
ruhá-quichua. Ya no solamente designa el hermano del padre, sino a toda
persona mayor del mismo ayllu respecto de la generación joven. Lo vemos
en el uso que se le da precisamente en los cuentos de "Tío lobo y tío
conejo". Curiosam.ente muchas veces al conejo, a pesar de ser el sobrino,
se lo designa como "tío". Es una forma de identificación y pertenencia
al ayllu extendido, hoy comunidad, comuna o anejo. Llamar tío es reco-
nocer la pertenencia de una persona al ayüu propio. No es solamente una
expresión de respeto a los mayores, sino una identificación específica de
alguien con "los nuesttros". De ahí que el tío lobo y el tío conejo sean más
que nunca Ia expresión de la cultura, de lo "nuestro", desde la perspectiva
puruhá-quichua.
La soltería adulta y la viudez son un desequilibrio fatal para el
sistema familiar puruháquichua. Es símbolo de la pobreza e indigencia,
como lo es el "huacha" (huérfano o pobre). Tal situación necesita subsa-
narse y en tal sentido presiona el ayllu. Vemos el rechazo del ayllu al sol-
tero adulto en la intención expresada con crudeza por el cuento de los
"curiquingas". Dice así:
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"un señor que era soltero, vivía solito en su choza. cada mañanita
iba a pastar sus borregos. No tenía a nadie que le hiciera la comida. pero
un día encontró la comida hecha, y desde este dÍa, cada día encontraba la
comida hecha. Y no sabía quién era el que cocina, pero ya esüá cocinado,
ya esüá cocinado. "Voy a ver quién cocina, encargaré a otros que vean
mis borreguitos". Entonces ya ha .,chapado" (espiado) en la loma y ha
visto que han entrado en la casa dos "curiquingas", cari y huarmi (hombrey mujer). siguió viniendo a ver a la casa y mirar por la ventana qué no más
hacÍan los curiquingas. Ya ha visto asomando a los curiquingas, uno coge
la paja y hace fuego, otro lavando las cabuyas y todo lo que hay como
traste. El uno está levantando y bajando las cosas, el otro preprira todo. El
señor que estaba chapando por la ventana no más estuvo viendo cómo han
preparado la comida y al terminar ha visto cómo ponen "sal', en la olla de
su misma na¡iz los curiquingas... Asustado ya este hombre, eseapó cerro
arriba... ."
La sanción culüural a la soltería masculina queda aquí patente con
una ironía extraordinaria, La pareja de curiquingas parece representar el
equilibrio familiar. son los "otros" gue se ven obligados a completar la
deficiencia radical de la soltería adulta. pero son esos mismos los que de-jarán esa "sal" por la que el soltero solucionará la anomalía de su existen-
cia dentro del contexto del ayllu.
En cuanto a la soltería femenina en sentido estricto puede decirse
que es inexistente y por ende socialmenüe inconcebible, si por eüo se en-
tiende una exclusión de la maternidad. La "solterona" es un subproducüo
netamente occidental y que no tiene cabida en la concepción puruhá-
quichua. El sentido endogámico del ayllu exige el aprovechamiento de
todas las mujeres disponibles y en este sentido el control social es estric-
to. Ni siquiera se libran de esta norma social las mujeres ,.inocentes",
"opas", pasmadas, etc., que s¡elen ser objeto del desfogue incontrolado
de la sexualidad masculina. Ello explica que no existan interdicciones
explícitas de tipo moralizante en la tradición, leyendas o cuentos.
otro caso muy distinto es el de la "madre soltera". si bien actual-
mente es un fenómeno generalizado, es evidente que no rezulta tanto un
fenómeno cultural autóctono cuanüo un zubproducto de la institución
incaica del "sirvinacu" y la legislación actual respecto del matrimonio. La
tolerancia puruhá-quichua al hecho de las madres solteras reside precisa-
mente en la valoración de la maternidad como acto en sí más o menos des-
ligado de la paternidad. El factor económico contribuye a generalizar el
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fenómeno como algo temporal hasta convertirlo en una etapa preparato-
ria del mabimonio civil y religioso. Actualmente es algo más que una
simple tolerancia social, es una práctica sancionada. Al seguir la "madre
soltera" dependiendo de zu familia, se restablece el equilibrio por medio
de la institución del "huiñachishca", tal como ya hemos visto. El primogé-
nito es educado por los abuelos y de esta forma puede la "madre soltera"
superar esta etapa y enhar normalmente por la vía del matrimonio, ca-
siándose ya con el papá de la huahua, ya sea con otro, sin que sea un obs-
táculo muy fuerte el "huahua", precisamente por zu calidad de huiña-
chishca. Con ello ya se puede constatar la relativa valoración que da el
puruhá-quichua a la virginidad, en contraste con la cultura occidental.
Esta pra:ris hoy está generalizada en amplios sectores urbanos y suburba-
nos del Ecuador.
La viudez puruhá-quichua, tanto masculina como femenina, tiene
una fuerte interdicción social que se refleja en la creencia panandina y
profundamente arraigada en la zona indígena del Chimborazo, de la "Viu-
da Loca". El origen de esa creencia es sin duda colonial, pero que ha afin-
cado hondamente en la cultura puruhá-quichua, precisamente por sancio-
nar valores autóctonos muy arraigados. La mujer que queda viuda debe
conbaer nuevas nupcias y así reestablecer el equilibrio del ayllu. Mientras
que la viudez masculina no ofrece dificultades, puesto que es un hombre
libre y "sin compromiso", la mujer viuda es una fatalidad porque significa
la interrupción de la maternidad en perjuicio del crecimiento dinámico del
ayllu. Además, la mujer que no es custodiada y celada pot un varón re-
presenta una tentacióh de descontrol para el sexo masculino y por tanto
un peligro social para todo el ayllu. La agresividad femenina sin el control
masculino se convierte en un "hechizo maligno". Y es en tal sentido que
la leyenda presenta a la "Viuda Loca".
La imaginación puruhá-quichua presenta a la "Viuda Loca" vestida
de negro, como arrastrando el luto. Alta y enjuta, merodea en las noches
por los parajes solitarios para "tentar" a los mujeriegos empedernidos. La
leyenda en Cajabamba tiene características moralizantes más concre-
tas. Los moradores creen que la "Viuda Loca" se esconde de noche en
el puente que une Cajabamba y Sicalpa. Allí en forma agresiva persigue a
los hombres desprevenidos. Presa fácil es para ella el borracho ante el cual
se presenta simpáüica, bonita y coqueta. La función moralizadora de la
leyenda cobra vida en labios en un cajabambeño: "IJn borrachito que iba
con malas intenciones se había dejado lleva¡ con la Loca Viuda, bien ten'
tadora. Por haberse acostado con ella, al despertar se encontró abrazado
a un esqueleto de un muerto".
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Idénticas pautas podemos espigar en el terreno de los cuentos. El
Lobo, al enviudar, no tiene otro afán sino buscar mujer y evitar así el
oprobio de su soledad. De igual forma, el cuento de la "Zanahotia",
aunque incompleto,nos permite captar la neta interdieción a la terrible
viudez femenina:
"El marido murió. La mujer, por iras, entierra el "huahua" con el
marido. (La voz de) el marido dice a la señora: "Cava la zanahoria".
Entonces aparece la huahua. En presencia del marido ella cavó. Entonces
el marido matb a la señora...."
Se evidencia aquí no sólo el dolor por la muerte del marido, sino el
despeeho por la propia viudez que llega hasta el extremo de enterrar a la
"huahua" con el marido... Socialmente, para el pu-ruhá-quichualaviudez
tanto masculina como femenina es un contra valor que relativamente
pronto busca ser borado por segundas nupcias dentro o fuera de la Ley,
según las circunstancias. Aunque muchas veces los hlios son un freno a
determinaciones de este tipo, suele de hecho prevalecer la solución de las
segundas nupcias con las que a la vez pueden paliarse las circunstan-
cias económicas adversas y el contravalor institucional de la viudez.
El quichua integra con gran naturalidad en el seno de la familia a Ia "ma.
drása" o "lamama", al "layayat' o "padtazo" determinando un tipo
específico de relaciones con los hiiastros, que bien puede resultar más
vinculante que la misma consanguinidad. En el fondo, todo ello no es sino
uno de tantos mecanismos protectores del equilibrio del ayllu puruhá-
quichua, cuando la tendencia endogámica no permite ofrecer un haz muy
diversif ieado de posibilidades.
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CAPITULO V
LA SIMBOLOGIA DE LO COMUNAL
una vez examinadas las formas simbólicas a havés de las cuales ercampesino puruhá-quichua establece sus relaciones con la Naturaleza,
con el mundo animal, y con vínculo más estrecho de su vida, sexuaridad,
maternidad y familia, debemos adentrarnos en su mundo asociativo másextenso y detectar su especificidad simbólica. La historia nos presenta ras_gos de fuerza asociativa, inusitada, que hoy permanecen aretargados. Elayllu familiar se convirtió en ayllu eitendido, dando tugar-a formas aglo_
meracionales de sentido fuertemente cohesivo. r,us to"mis autócüonas fi¡e-ron transformadas por esüructuras asociaüivas aymarás y quichuas, al tras-ladar el Inca los mitmacuna. Al asentamiento agrícoia se incorpora unelemento organizativo de instancia superior u lo riá-v regional, sin des-truir formas ya en algún sentido avanzadas, sino intun¿iénlooles un dina-mismo suprarregional. La dominación incaica no oestruye la infraestruc-tura agrícola y sus instituciones. La forma tributaria haiá sentir su peso,pero no desestructurará las formas organizativas.
La llegada de los blancos provoca cierüamente una desestructuración
radical, porque afecta a la dimensión que unüica u to, pueulos: la dimen-sión temporal por una ruptura de la visión histórica áe ,i mismos, y ladimensión espaciar, al expoliar al puruhá-quichua ae s"r-ti"o"s y conver_tirlo en un peón, cuando no en ün puro esclavo. Nuevas formas asocia-tivas van introduciéndose: Los cacicazgos 
-extensas regiones al mando deun blanco-; las parcialidades, al manáo de "mandonás,,, mestizos o in-dígenas, que son una transformación de los ..camayoc,, io"ui"o, a benefi-cio de los corregidores, verdaderos opresores del campesino. La evoluciónde este sistema nefasto produce en Iá época postcolonial y republicana el
nuevo sistema de hacienda, vigente hasta hoy día y del qü" 
" 
drra, penaspuede sacudir el yugo inhumano. cada dominacián produ"" una huída
masiva del puruhá hacia las serranías más agrestes y difíciles para la agr!cultura. sólo Ia necesidad lo obligará a ceder ante la ,,caceríi,, de mJnode obra agrícola que realiza el hacendado para mantener en producción
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sus vastos dominios. Las "comunidades" protocoloniales se transforman
en "anejos", es decir, en simples apéndices poblacionales en función de la
hacienda. Los que han optado por permanecer en "las'alturas" para vivir
pobres, pero libres, recibirán el nombre de "comunas" por los gobiernos
expoliadores.
El puruhá-quichua actual se resiente en sus formas asociativas de esta
destrucción cultural en su doble dimensión espacio-temporal. Su zona de
refugio será un aislante de sus propios hermanos de raza. Anejo y Comuna
son el marco estrecho de sus relaciones cara a ca¡a. Si bien actualmente
hay una eclosión de relaciones intercomunitarias e interétnicas, en este
capítulo vamos a estudiar el sistema de relaciones internas, tal como se
realizan achralmente. Nuestro esfuerzo en detectar los simbolismos autóc-
tonos del fenómeno asociativo primario encontrará sus dificultades, pre-
cisamente a causa de la desestructuración espacio-temporal que han su-
frido. Su pensamiento y su palabra han sido recortados brutalmente; de
ahí que las expresiones culturales sean en esta línea mucho más limitadas.
La obsen ación directa y la relación con lo anotado en capítulos anteriores
nos permitirá desbrozar este camino particularmente difícil.
A) Tles formas históricas del ayllu
Los documentos históricos nos permiten rastrear algunos datos de
una triple conjunción cultural en el corazón de la región puruhá del Chim-
borazo: lo puruhá, como autóctono del lugar; lo quichua y aymará, trans-
ferido por el Inca como mitmacuna o mitimaes. Son tres formas de per-
petuar el ayllu. Veamos su especificidad:
1.- El ayllu punthá
Perpetúan el ayllu por medio de la denominaeión familiar a través del
nombre de sus jefes. Tienen un fuerte sentido de la hansmisión'heredita-
ria del nombre clánico. Los principales ayllus originarios que rígidamente
se han perpetuado hasta ahora son: Los Daqui, los Lema, los Duchi, los
CeIa, los Tene, casi üodos procedentes de Cacha, núcleo socialmente el más
compacto y coherente. Mantienen un círculo relativamente endogámico
por el que los nuevos ayllus, nacidos de alianzas matrimoniales, quedan
reflejados en la conjunción yuxtapuesta de los nombres originarios del
ayllu. Así tenemos los nuevos ayllus DaQuilema, Duchicela, Tenelema.
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Tenemasa, Tenesaca, Aucancela, etc. Notamos que en la composición to-
dos los nombres originarios, menos Lema y cela, ocupan el primer.lugar,
sin duda producto de la fijación de la alianza primitiva. En la época colo-
nial, lo que había sido apelativo del ayllu se individualiza, convirtiéndose
en apellido, deteniendo eI sistema combinatorio del ayllu. paulaiinamente
se introduce la forma típica colonial del nombre y apellidos paterno y
materno. sigue, sin embargo) muy fuerte el sentido de perpetuación del
ayllu a havés de su apelativo espeqífico, que da cohesión al grupo hu-
mano39.
2,- El ayllu aymará
Los mitiames aymarás traídos por el Inea buscan organizarse según
sus propias pautas. Ese gran pueblo que sin duda entronca con la cultura
tiahuanacota, busca más bien perpetuar su presencia en la organización
social. Así encontramos reflejadas sus formas asociativas propias en el li-
bro de los cacicazgos de la Provincia del chimborazo4o. Hemos tenido
ocasión de investigar esta forma organizativa del ayllu aymará en el Al-
tiplano Boliviano. Allí encontrábamos lo siguiente: el Ayllu siempre tiene
la forma dual, primitiva y funcional, que llaman ,,Aran-saya" y ,,Urin-
saya". Tal estruetura ha sido asumida por el Inca e implanüada en el cuz-
co y muchas otras ciudades incaicas, LaPaz, Juli, Achacachi, etc.
Junto a la estructura dual, el aymará divide en tres sectores a las
aransayas (parcialidad de arriba) y urin-sayas (parcialidad de abajo). y las
llama: Collana, Cupi, Checa, es decir, lugar principal, derecha e izquierda,
A veces los ayllus aymarás con escaso crecimiento demográfico optan por
no dividirse y entonces se llaman "masayas" (un solo solar). La comarca
que abarca varios ayllus con sus parcialidades se llama "marca", que tam-
bién a veces designa a la ciudad cabecera de la región. La potencia imagi-
nativa del aymará proyecta formas animales mitológicas para designar sus
marcas. Así tenemos en Jesús de Machaca4t una "marca" que tiene for-
ma de puma, y cada ayllu se identifica con una parte del cuerpo del puma:
cabeza, cuello, patas, espaldas, etc. Por otra parte, los aymarás designaban
a sus ayllus poi los jefes o "mallcus" (halcón), pero sin que el apelativo
ca¡ismático pasara neeesariamente a sus sucesores. El sentido hereditarioy sucesorio cuajó durante la colonia al transformar los nombres en ape-
llidos aymarás en el Chirnborazo: Guamán (Mamani: halcón), Cunturi,
Puma, etc. En cuanto a las reminiscencias de la estructura aymará, encon-
tramos en el Libro de Cacicazgos del Chimborazo lo siguiente:
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En chambo se establecen los "condos" (condoris), mitimaes. Allí
encontramos las parcialidades de "collanas" y ..Angamarcas" (1?g6).
En los cacicazgos de san Andrés encontramos las siguientes parciali-
dades aymaÉs: Aruni, Paucara, chuquimarca, cullaguas. Es notable
que uno de los caciques de san Andrés se llama Nina Aruni. Lo cual sig-
nifica que el ayllu arranca del nombre de su mallcu o cacique, como ya
hemos notado. Es sabido que el Inca impone a los caciquei aymarás ún
apelativo quichua (aquí "Nina": Fuego) para poder tenei dominio sobre
una parcialidad. Es una forma de asegurarse el dominio superior sobre losgrupos miüimaes.
En san Andrés encontramos las reminiscencias de la dualidad aymará
en las siguientes parcialidades Ichacalsi y Manacalsi; Batatacto y
Tuntatacto; además, reestructuran las parcialidades puruháes de esta for-
ma: Bagpulugy Tumpulug, T\rnchucay y Bachucay.
En el Cacicazgo de Licán encontramos la siguiente reestructuración
incaico-aymaná: Namlicán y Baslicán; Ananchanga y Lurinchanga.
Nótese en estos últimos la copia exacta del aran y urin saya (arriba y ub"-jo) y 
"changa" que en quiehua significa pierna, lo cual eriin d,rdu una re-
miniscencia de la estructura mitológica de los aymarás. También encon-
tramos una parcialidad "collana", masivamente ocupada por mitmacuna
aymarás.
En eI Caeicazgo de Calpi encontramos: Icapueso y Balpueso.
Las formas actuales duales de los anejos y comunas responden a la
división del ayllu antiguo, por excesivo crecimiento demográfico o
sobrepasar la extensión requerida por el equilibrio dinámico del mismo
ayllu, si bien la forma denominativa es un trasplante colonial. Así tenemos
los anejos "arTiba" y ttabajo", ttaltott y ',bajo", ,,grande" y ,.chicorr en
Columbe, Troje, Puesitug y muchos otros más.
8.- El ayllu quichua
Los mitmacuna quichuas fueron numerosos y se meten en todos los
intersticios de la región del chimborazo. En cuanto a la organización so-
cio-estructural de la región siguen las pautas aymarás que urimiluron antes
de llegar al Ecuador. Por eso es difícil hoy deüerminár si un antiguo ca-
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cicazgo de estructura dual es quichua o aymará. Sólo la toponimia, y más
aún la antroponimia, permiten determinar con exactitud el origen de tales
mitimaes. La toponimia quichua se disüingue de la aymará porque se fija
más en denominar poblados y no tanto accidentes geográficos, cosa en la
que se especializan los aymarás. Se sitúan más en llanura, cono menos
acostumbrados a la puna. Son habitantes de valle y agricultores natos. Su
toponimia suele ser de palabras compuestas en la que enban en composi-
ción los accidentes geográficos propios de los valles: llacta: (ciudad),
mayu (río), pamba (üanura), orco (cerro), "huaycu" (carlada), etc. En
cuanto a los antropónimos, los quichuas se especializan más en nombres
que designan minerales, objetos artificiales, cualidades humanas, etc. Así
tenemos los achrales apellidos Curi, Curicayancela, Curicama, (oro); Colque(plata), Chuqui, Yupa, Yupangui (contar, alabar) etc. No podemos ex-
tendernos en este punto, que ya es objeto de nuestro estudio en otro
luga¡ ?. Básüenos detectar las hes formas de perpetuar el ayllu que se
conjuncionan culturalmente en una simbiosis interrelacional, gue será
poco a poco absorbida o truncada por la cultura colonial.
Si algo llama la atención al que se acerca al puruhá-quichua actual es
precisamente esa ruptura con la tradición histórica. El apego práctico a la
tradición, el seguir rígidamente pautas repetitivas del pasado, es sin duda
debido a esta ausencia de memoria histórica que da un sentido a la vida
colectiva y un impulso hacia adelante. La inmovilidad actr¡al del puru-
há-quichua, enquistado en un perpetuo presente, cargado de brumas sobre
el pasado y sobre el futuro, no es sino el subproducto de la desestructura-
ción soportada durante siglos de dominación colonial y republicana. La
memoria consciente no abarca apenas dos generaciones. Entonces la cultu-
ra se aferra al proceso cíclico temporal, que permite un ritmo vital preca-
rio y sin horizontes. Cuando examinemos la tipología de las solidaridades
amplias, notaremos que en la dimensión espacial existe una ruptura simi
lar, que impide coaliciones amplias entre etnias afines, a pesar de soportar
explotaciones similares y habitar en una misma región. Ello es producto
de una desfiguración sistemática de la propia imagen, por la cultura domi-
nante. Sin embargo, como ya hemos notado en los capítulos anteriores,
hay una fuente de inspiración autóctona gue no se ha extinguido y que
crea imágenes y simbolismos incesantes. Tal es la Naturaleza y el mundo
animal; la mistificación de estos mundos enclaustra al punrhá-quichua
actual. Sólo recuperando la dimensión histórica, podrá proyectarse hacia
el futuro como pueblo consciente de su papel en la Historia.
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B) El Habitat comunal, una comunión con la Pacha Mama
El anejo y la comuna no son conglomerados físicos de densidad
poblacional, a petar del esfuerzo colonial por agn¡mar a la masa indíge-
na y así poder manejarlos con mayor facilidad. El purutr^á'quicua prefie-
,. uiui, dentro de una prudencial dispersión, cerca de su chacra, Iejos del
"io "itt"no 
perturbadór de su vida privada. Hoy lo encontramos aún en-
cáramado 
"n 
lu fragosidad andina. Es relativamente reciente el afán de
abrir caminos y proyectar conexiones viales con los pueblos y ciudades.
i" 
"orr¡t""ión 
'4" tarUo y techo de cinc pugna aún pbr introducirse'
Es sin duda una mejora en sí, pero una ptórdida, si se mira desde la pers
pectiva de sus razones culturales.
La casa, para el puruhá-quichua no es sino una continuidad de la Na'
hrraleza. Como bien lo han ieñalado los Srs. Costales'Peñaherreraa3, la
vivienda indígena es una asimilación perfecta a una colina, pretende con'
fundirse cot lu naturaleza misma de los Andes. El empotramienüo de la
vivienda, zu forma piramidal, muros de adobes, techos de paja, etc., re'
velan esa indentificación connatt¡ral con los Andes. Por eso mismo no
existen ventanas, ni luz, y las puertas son bajas, como un orificio o abertu-
ra de caverna. La intimidad no deber ser empañada por el ojo extraño,
que puede producir el embmjamignto y el mal de ojo. El puruhá'quichua
uhe isí en-plena comunión ton hs entrañas mismas de la tierra' eon la
pachá Mamá, ese seno materno que todo lo envuelve. Las "parvas" de
paja, en su forma circular cónica terminando en cúpula, no son sino otra
ior-" de imitar al cerro andino. El puruhá'quichua no construirá las
terrazas para sus sembríos, como acostumbraron los Incas,porque ellos no
se sienten dominadores de la naturaleza, sino hijos. La fora natural es
respetada, de tal modo que cualquier.movimiento de tierras, natural o
artificial, es una epifanía de la maligtiidad.
La separación física de las viviendas es también producto de esta in-
tuición imitativa de la naüuraleza. El "Chaquiñán" (senda) sigue el curso
del torrente de los ríos. La cohesión es muda, silenciosa, de relaCiones es-
porádicas, de forma que no signifique ruptua del ritmo e impulso de la
Naturaleza. Solamenté et esfuerzo colonial habrá impreso zu huella, que
ha quedaclo incrustada como contraste al simbolismo andino de la vivien-
áa óuruttá. La capilla, ta plaza comunal y el cementerio son simples susti'
h¡tós institcuionalizados de los lugares sagados, las "huacas", verdaderos
centros comunitarios y de peregrinación. si esos lugares sacralizados eran
motivo de encuentro e rntercambio social,la capilla y el cementerio fijan más
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la estabilidad del campesino, disminuyendo así las oportunidades de con-
gregarse en instancias zuperiores al mismo ayllu. De todas formas, nuevas
motivaciones de encuentro social suplirán esta falta, y no se perderá el
sentido peregrinacional, sino que cobrará nuevos ritmos a través de las ro.
merías. La capilla de adobe es la resultante de la mezcla entre.el templo
cristiano y la pacarina quichua. La actual capilla de adobe que preside las
actuales comunidades del Chimborazo ha integrado la función sacral que
cumplían las antiguas "huacas" y "pacarinas". El "espacio Sagrado" es a
la vez protección conüra todas las .,epifanías del mal", y seno materno,
cohesivo y envolvente. Lo que es la choza para la familia, lo cumple la
capilla para toda la comunidad. De ahí la semejanza mutua: muro de ado-
be, techo de paja sin ventanas.
Las viviendas comunales
Están esparcidas sin orden aparente, distanciadas y aisladas. Forman
un micro-complejo habitacional: cada familia construye en cuerpos do-
bles y separados, a veces con otro cuerpo de menor tamaño, mimetizan-
do así la estruetura familiar. La forma de estas viviendas es cuadrangular.
A este respecto debemos notar el interesante matiz que sobre las formas
de construcción señala Bachelardaa: Las formas circulares denotan intimi-
dad y pretenden ser una réplica del seno matteno. Las formas rectan-
gulares reflejan más una intención defensiva frente a posibles agresores ex-
ternos, lo cual eonecta más directamente con el sentimieno de angustia.
Con Bachelard deberíamos concluir, pues, que el puruhá-quichua esta
afectado más por este elemento defensivo gue por el elernento intimista
de matriz. sin embargo, como señala Gilberd Durandas, ambos elementos
se encuenh'an íntimamente compenetrados. De mantener la distinción,
nos inclinaríamos a pensar que el elemento intimista es el propiamente
originario de la cultura puruhá y el elemento autodefensivo frente a si-
tuaciones de angustia es posterior y desarrollado a impulsos de situaciones
límites, determinadas por las dominaciones incaicas y coloniar. No
tenemos datos sobre las formas puruhás de construcción antes de dichas
dominaciones, pero sí nos es posible determinar con cierta precisión lo
que son elementos aportados por la colonia, y en cierta medida también
por los mitimaes del Inea. Es interesante el dato que aportan las parvas:
su forma cilíndrica y su penacho, otra imitación de un cerro, pueden ser
muy bien un elemento arquitectónico intimista, con referencias ancestra-
les a la Pacha Mama. La forma circular de las viviendas en muchas comu-
nidades étnicas del Ande no descarta, ni mucho menos, una prioridad del
elemento intimista como forma cultural del puruhá.
8l
construir una cas¿r para el puruhá-quichua actual, como para el an-
tiguo, es incidir en una artificialidad que perturba a la pacha Mama. una
vez que se terrnine Ia consüruccion, deberá 'teintegrarse,' a la Madre Tierra
con un ritual específico: el "Buluhuay',46. por este rito se exorcisa la osa-día de la artificialidad por medio de la aspersión de ,,ashua,, y una borra-
ehera familiar, que transporta a las personas hacia una comunión con laPacha Mama. Ya los primeros habajos de construcción van unidos a unritual por el que se. piden "permisos" y "disculpas" a la pacha Mama, por
atüeverse a disüorsionarla por necesidad. se ha dicho: ,,Dime qué'casaimaginas y te diré quién eres". Nosotros podríamos decir aqui: .,Dime qué
casa haces y te diré quién eres". Efectivamente, er 
"orrrt-i, la casa es elacto más definido de imaginación cultural de un pueblo. p;;.i p;l;:quichua no sólo la funcionalidad se destaca como elemento práctico, si_no también la intencionalidad, como rasgo característico dL *u purro-
nalidad.
La capilla comunal
El puruhá-quichua construye su capilla en lugares que representaron
ese "espacio sagrado" (huacas, pacarinas), que lcin 
-uyor intensidadque los domicilios familiares sintetizan el do¡le elementó materno_intr_
mista y protector. Aqui se armonizan las concepcrones eiclicas espacio-temporales: el origen de la vida y el perpeüuo retorno se eng¿rrzan alos ritmos estacionales, siempre en íntima comunión con la naturaleza.La capilla, como las casas familiares, nunca fueron objeto de transacción:No eran vendidos, compradas, arquiladas. sencillaménh, es el ,.espacio
comunal" por excelencia. o mejor, es el espacio de pacha Mama, que da
acceso a todos los del ayllu.
Esta eoncepción contrasta con la aportada por la colonia. La hadi-
ción greco-romana concibe al espaeio sagrado como ,,criúlida',, lugar del
sueño y de la espera. Es más el lugar de los muertos que de los vivos. Tiene
más de cementerio que de seno materno. Templo y cementerio 'en la cul-
tura occidental se confunden: sepulcro y relicario. be la imagen del muer-to se pasa a la imagen del santo. En el proceso sinc¡ético de ambas con-
cepciones, la objetivación por la imagen prenderá con toda su fuerza en la
mentalidad puruhá-quichua, a pesar de que su concepción típica es máspanteista v, por tanto, menos objetivable externamenL. u contribuciónpuruhá-quichua en el proceso de sincreüización se manifiesta por dos ele-
mentos importantes: los sanüuarios de la Virgen ,,en peña" y el sentido
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peregrinacional de las "romerías". Como veremos más adelante, existen
en toda la región los santuarios enclavados en peñas: no son sino '.epifa-
nías" exigitivas de la Pacha Mama, efloraciones de la Naturaleza que exi-
gen el tributo riüual agrario. Estos centros rituales, esparcidos por toda
la geografía andina, desencadenan el proceso peregrinacional. Ef ritmo es-
pacio-temporal del eterno retorno configura el doble ciclo de la devo-
ción: el estacional y el peregrinacional de la romeríaa?.
La Capilla, como centro ritual, busca reproducir estos elementos
a nivel comunal. Así aparecen la exigencia de la .,procesión" como ..mi-
cro-romería" y la imagen paseada a fin de que entre en comunión física
con la naturaleza.
El rito puede ejercerse fuera del espacio sagrado. y sin embargo el
rito exige con frecuencia el contacto directo con la natt¡raleza. Esta
paradoja está latente en el puruhá-quichua actual. Eüo sólo ehcaja si se
tiene en cuenta precisamente los elementos originales del proceso de sin-
cretización que vehicula todo su ámbito de religiosidad. cuando por cues-
tiones prácticas un sacerdote busca, por ejemplo, celebrar la eucaristía
fuera de la capilla, el campesino con voz suplicante.insistirá que ésta se
celebre en la capilla; pero al final, con idéntico tono suplicante pedirá
que no falte la procesión, para que "Dios bendiga los granitos". Los católi-
cos tendemos a desmitwu y seculizar en esta línea, a pesar de la irritación
que provoca al puruhá-quichua.
Las distintas denominaciones protestantes zuelen atacat más a fon-
do y desde un ángulo más incisivo este sentimiento de .,involución",
regresivo e intimista de "seno materno", al provocar una ruptura del equi-
librio eomunitario y crear divisiones hasta el punto de montar espacios sa-
cralizados paralelos. En la construcción de casas y capillas usan materiales
extra-culturales. Bajo el señuelo del consumismo i aprovechando el afecto
de imitación, al que son particularmente sensibles los puruhá-quichuas,
se llega a una rápida desmiüización religiosa. El espiritualismo afectado.que
se inocula se convierte en fanaüismo, destruyendo el endocentrismo reli-
gioso-cultural. Ello repercute en una desestructuración de los centros vi-
tales comunitarios, a la vez que facilita notablemente el enganche a la
cultura occidental capitalista en base a una indoctrinación individualista
y sectarista.
El cemenüerio
Los restos arqueológicos de la región Chimboracense muestran la
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existencia de cementerios en lugares altos, pero generalmente apartados
y ocultos a todo ojo extraño. El cementerio fue siempre a nivel de ayllu.
Los cuerpos eran enterrados casi a flor de tierra, formando unas lomitas,
que tienen toda una ¡eminiscencia de habitat puruhá'quichua en minia-
Arra. Y por ende, es una excreceneia de la naturtleza, un celro pequeño'
un seno materno y, en último término, algo que pertenece íntimamente a
la Pacha Mama. Es el símbolo del retorno definitivo'
La Colonia tendió a construir las capillas de las comunas en las anti-
guas huacas, muchas de las cuales eran cementerios. Hemos comprobado
!u" etr el subzueto de capillas semidem¡idas (Comuna de.Tolte, Chunchi)
se encuenhan restos de huesos humanos. El último período republicano
ha tendido a suprimir los cementerios comunales para ampliar el negocio
de los cementerios cantonales o paroquiales. Sin embargo, ya sea por un
sentimiento ancestral, ya sea por Ia explotación de estos centros urbanos,
despunta la tendencia de volver al sistema de enterrar en los cementerios
comunales. una de las cosas que llama la atención es el descuido que ro'
dea a tales recintos. En algunos, ni siquiera hay una señal divisoria' De
lejos solo se adivina que es un cementerio por los pocos nichos de los más
riéos, que han buscado una imitación a las pautas occidentales. En los res'
tantes, las cruces, pequeñas y terrosas, se confunden con la tierra misma.
a pesar del sello que-imprimen las modalidades coloniales y actuales, un
cementerio puruhá-quictrua no es un monumento, ni un jardín: es sen-
cillamente la naturaleza'
C) La Concepción comunitaria del tiempo
La configuración de la vida comunitaria y social del puruhá-quichua
está íntimamente vinculada a la concepción cultural del tiempo. El aná-
lisis de la estructura imaginativa universal demuestra la relación que existe
lntre la ecología y la dimlnsión tiempo. La ecología andina del Chimbora-
zo es eminentemente desnuda, si¡ apenas vegetación. Los factores clima-
tológicos y la altura influyen decisivamente en esta austeridad'del esce-
nario, aún sin llegar a ser esürictamente puna.
El escenario ecológico del chimborazo ha carecido siempre de un
elemento que es decisivJ en el estímulo de los mecanismos simbólicos de
r" i*"gi"""ión y que por lo mismo mantienen una estrecha vinculación
con la"con""p"ión'culiural del tiempo. Este elemento es precisamente el
árbol. La existencia del árbol en la región que estudiamos es relativamen'
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te reciente. Escasamente introducido por la colonia, sólo los esfuerzos de
estos últimos años han logrado una forestación algo sistemática. El pinoy el eucalipto han transformado el panorama de muchas regiones antes in-
hóspitas, como las de Palmira y Chanchán48.
Hay, pues, un hecho clavs durante siglos en la región no hubo un
árbol. sólo la vegetación estacional y de cielo vital corto ha acompañado
al hombre del chimborazo. Pero, ¿qué importancia üendrá eso para elpunrhá-quichua? ¿cuáles son los efectos simbólicoimaginativos y cul-
turales de esta ausencia física del árbol? ¿cómo ha influído este hecho en
una concepción determinada del tiempo y de la historia?. Intentemos
responder a esos interrogantes.
Para que el panorama fÍsico y ecológico infruya en las estructuras
simbólicas e imaginativas, debe pasar un período largo de tiempo, debe
pasar por la ósmosis de varias generaciones. Los esfuerzos actuales de fo-
restación no lograrán configurar una concepción nueva del tiempo y de la
hisüoria, sino en un futuro lejano. Y ello se hace problemático por las
interferencias culturales extrañas de quienes a la vez son protagonistas
de esa forestación regional y de la desesüructuración cultural puruhá-
quichua.
Así, pues, tenemos que el hombre del chimborazo sóIo ha sido esti-
mulado en sus resortes imaginativos por una naturaleza de afloración ve-getal diminuta. Esta alfombra vegetal, a ras de tierra y como identificada ala misma, tiene un ciclo vital estacional, periódico, de fácil control porparte del hombre. El mundo vegetal en su totalidad esüá al sen¡icio del
mismo hombre. Ello influye decisivamente en una concepción cíclica del
tiempo y la historia. El ritmo estacional repetitivo configura la mente en
una línea muy determinada. Y de esta forma, vastos ámbitos de la cultura
responderán a esta concepción eícliea.
El árbol posee una serie de cualidades que permiten romper la depen-
dencia inicial que tiene la concepción del tiempo sobre los ritmos repeti-
tivos y cíclicos del sol y de la luna. Las principales son:
ciclo vital prolongado: supera el estrecho marco del ciclo anuar o
estacional.
verticalidad: esüá enhiesto, se eleva por encima del hombre mismo,
es capaz de mirar hacia arriba como el hombre, supera todos los em-
bates de la Naturaleza: viento, lluvia, helada, nieve, etc.
85
Este señalar perenne hacia a¡riba excita la imaginación del hombre y
fácilmente conduce a una simbolización de lo fueite, grande, elevado y
exaltado. Gilberd Durandae tiene todo un eapítulo quá titula ,,El mito
del progreso". En dicho capítulo estudia el importante arquetipo que
gira en torno al árbol, el bosque, el monüe, el leño, la cruz, etc. En eite
mismo orden estimulan la imaginación hacia derroteros de elevación pro-
gresiva hasta el punto de configurar coherentes culturas unínicas e impéria_
listas. Brichelard, en su obra rt4¡.';r50 üene un capftulo similar queiitulu
"El árbol aéreo". En él muestra con claridao ál simbolismo del árbol
como eshucturador de las culturas progresistas. Ambos autores están de
acuerdo en atribuir el árbol, ya sea como ..columna" ya sea como ,.llama-
rada", una tendencia a sublimar, a verticalizar su mensaje simbólio. Los
cenhos arcaicos y lugares sagrados en su generalidad tienen como totem
a un árbol o poste de madera, que viene a ser como la ,.imago mundi",
totalización cósmica gue abarca la doble dimensión: la asceñsional-pro-
gresista y la temporal como impulso hacia el fuhrrosr .
Tal isomorfismo es prácticamente universal. Es un arquetipo que tie-
ne sus ramificaciones en las culturas arcaicas y actuales en Áustralia, entre
los semitas, hindúes, babilonios, egipcios, etc. Esta armonización univer-
sal y totalizadora, que arranca del simbolismo a¡bóreo, no sólo es la que
canctnt'tza el sentido lineal y arborescente de la hisüoria, como tronco
flTliq" que se expande (árbol genealógico), sino las concepciones astro-biológicas y monistas de la antigua filosofia. Los pueblor i.r" han arrai-gado en la simbolización arbórea han podido salir del impasse provocadopor una concepción cíclica y repetitiva del tiempo, agrándando su con.
cepto de historia: engarzan el pasado con el futuro denbo de una concep,
ción eiolutiva y expansiva.
con ello ya nos podemos dar cuenta del "vacío simbólico,' que hapadecido la eultura puruhá-quichua por er hecho de haberse connaturali-
zado con una ecología desnuda, sin árboles. euedaron bloqueados los me-
canismos de la simbolización aseensional. La ecología andina del chimbo-
razo mantiene aún enclaustrado al puruhá.quichua en una concelpción cí-
clica del tiempo, que se caracteriza por una ausencia del sentido ñistoti"o
lineal y progresivo. El ritmo repetitivo excluye todo aliciente de nove-
dad, de aspiración, de idealización de la vida. Toda la visión puruhá-qui-
chua es dependiente de este hecho fundamental: lo social, cultural y-re-
ligioso giran en torno a este riümo cíclico de un tiemo histórico y opaco.
Los cronistas de la colonia nos brindan ros elementos suficientes pa-
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ra determi¡rar con cierta aproximación la concepción incaica del tiempo y
la historia. El Inca domina vastas regiones andinas y pampeanas de gran va-
riedad ecológica. Ello explica la evolución de su mundo simbólico hacia
concepciones uránico-imperialistas (los árboles hacen referencia simbó-
lica al sol en sg doble isomorfismo: señalan hacia arriba, arden fácihnen.
te). Tales concepciones son aptas para promover un dominio y control de
la naturaleza y los hombres, al minimizar las formas simbólicas femini-
zantes que tienden hacia una subyugación exclavizante del hombre por la
Nah¡raleza. Sin embargo, esa eoncepción imperialista-futurista del Incario
no h¡vo tiempo de araigar en las capas populares de los pueblos conquis-
tados. Ello es especialmente válido para la zona del Chimborazo, en donde
subgrupos étnicos presentaron una vigorosa resistencia cultural. La con-
cepción cíclica y repetitiva del tiarnpo y la historia, con pocas variantes
aparece en los seetores agro-andinos de altura. Bolivia y Perú ofrecen hoy
parecidos contrasües: las gnndes culturas tiahuanacota y chimú hacen
coexistir en forma paralela sus visiones uránico-progresistas con la concep-
ción rígida e impermeable del tiempo cíelico y ahistorico de las etnias
agrarias conquistadas. Si bien pudo haber un cierto grado de sincretisno
entre las dos concepciones, siendo las fases lunares y las correspondientes
estaciones en la madre tierra el punto de conjunción, el ocaso de los impe-
rios vuelve a borrar prácticamente los rastros de las concepciones míti-
cas de grandeza, solidificándose así una vez más la visión cíclba y ahis-
tórica del tiempo.
Es interesante analizar aquí hasta qué punto la tardía inüroducción
del árbol en zonas del Chimborazo ha podido determinar un cambio en la
concepción simbólica del puruhá-quichua. Para ello podemos espigar
algunos datos interesantes en la narrativa autóctona actual, los cuentos.
Este recurso todavía no suficientemente explotado se muestra particular-
mente rieo, como ya hemos comprobado en eapítulos anteriores. Previa-
mente debemos adelantar una distinción importante en la calificación del
cuento según su origen ambiental. En la coleceión que hemos recogidos2
encontramos dos fuentes originarias: unos son de ambientación serrana,
otros costeña. También el origen historico de estos cuentos nos permite
distinguir entre los de origen hispano-colonial y los de origen netamente
autóctono. Evidentemente, el ropaje nanativo contiene adherencias dia-
crónicas fácilmente observables
¿Cuál es el puesto del árbol, de la "yora", en estos cuentos?. En se-
guida notamos una ausencia total del isomorfismo ascensional. Se habla
en varias ocasiones de la yora, del monte, etc., pero como una clara trans-
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ferencia simbólica y probablemente lingüística de las tradiciones costeñas.
Las tardías forestaciones de Ia zona han ayudado a retomar con normali.
dad el simbolismo del árbol enüre los puruhá-quichuas de la zona. En los
cuentos en que de alguna forma aparece Ia "yora" obtenemos los siguien-
tes rasgos:
Un manzano aparece en varias de las versiones del cuento del "Tío
Lobo y sobrino Conejo". La idea central: el robo de manzanas. El
cuento es de tradición hispánica-colonial. En la zona del Chimborazo no
se dieron ni se dan con frecuencia los manzanos. Ausencia total de mito-
logización arbórea.
El cuento del "Huambra y la Huambra" es una tradición costeña ta-
mizada por una narración senana. El "monte", cuenca, el río, el
barco son elaros indicios de unatal ambientación.Existeun característico
ambiente mítico de "encantamiento", de corte costeño, mantenido en la
narración serrana.
Los cuentos de honda raigambre autóctona, a pesar de su evidente
origen colonial, dan un cierto carácter mítico al árbol, la "yora",
pero no en sus elementos uránicos (verticalidad, fuego, sol). La "Yora"
está ligada aI puente en su doble aspecto mítico y funeional.
Analicemos estos aspectos. En el cuento de "Juan Sietemata" vemos
que éste deja pasar sin escrúpulo moral alguno al sacerdote y al médico
por un puente de tablas de yora medio podridas. El puente se hunde y
médico y sacerdote son tragados por el río. Algo similar presenta el cuento
del "Oso": la mujer con los hijitos de orjeas de oso se escapa de la madri-
guera paterna hasta que....
"....Topan con un río grande. Los huahuas, tumbando unas yoras
hicieron un puente sobre el agua, para pasar por encima".
En ambos casos la simbolización arbórea no es ascensional ni estri
ba en la verticalidad, sino todo lo contrario, en la horizontalidad con üodo
lo que supone de arüüicialidad: hacer de puente. La trilogía árbol-río-
puente forma una unidad simbólica: es una eufemización aseguradora con-
tra la angustia. Ya notamos en el capítulo anterior cómo el río es, en la
estructura simbólica puruhá, una epüanía del mal, agresor y amenazan-
te. Aquí, si bien hay un cierto énfasis mitológico del árbol, no sigue el
isomorfismo de lo ascensional. Sólo cabe como explicación lógica de esta
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ausencia lo ya anotado: la "yora" no es aún un complemento intrínseco
del paisaje andino, su presencia tardía no se ha consustanciado todavía
con la vida puruhá-quichua.
Finalmente encontramos en el cuento "La señora y el diablo" una
pista, aunque muy débil, de mitilogización arbórea de tipci ascensio-
nal. En él se mezclan los elementos "seguridad-protección" y ..triunfo so-
bre las insidias del mal". El texto, tal como nos fue narrado, ofrece cierta
dificultad para su interpretación: Dice así en la parte final:
"Entonces la señora había salido a la punta de una yora. Entonces,
medio llorando, se había sentado. Entonces aquel animal Diablo, saliendo,
le dijo: A tí te voy a hacer caer, dijo. Entonces los cuñados del Diablo
viniendo a llamar, dijo: Volveré. Pero no pudieron hacerla bajar...."
Como podemos observal, hay un tímido despuntar del simbolismo
de Ia verticalidad, altura, refugio. El cuento parece tener sus raíces en una
-tradición colonial, y como tal pertenece a su acervo la idea germinal del
cuento. sin embargo, aparecen indicios de un cierto corrimiento hacia la
idea autoctona cardinal de la sexualidad: el combate de la masculinidad
maligna (supay-cóndor) y la feminidad (huarmi: mujer), que trasciende
medularmente toda la cultura puruhá-quichua. De todas formas, no se des-
carta que el elemento arbóreo aquí sea una simple adherencia de origen
colonial.
De todo lo dicho hasta aquí se comprueba que la ausencia ecológi-
ca del árbol o "yora" determina un vacío de simbolismos ascensionales
en la cultura pumhá-quichua. El mundo vegetal, simbolización positiva
del bien en las culturas agrarias, acapara todo el ámbito simbólico en la
estructuración de los conceptos claves de tiempo e historia. Al estar ligado
a las fases lunares, al menos en su origen, provoca una alternancia de
"tiempos buenos" y "üiempos malos',. El pasado y el futuro son ahisüó-
ricos. El tiempo es un "perpetuo presente" que fluye cíclicamente; es
monotonía que excluye aeeleraciones del iiümo.
Darío Guevaras3 subraya la profunda repercusión que ejercen las
fases lunares en la vida cultural del puruhá-quichua. ciüa a costales-Pe-
ñaherrerasa al señalar la fuerza de esos tiempós buenos y malos: el.,pase
de la luna" (menguante) es apto para castrar a los animales. Castrárlos
fuera de este período es exponerse a que los animales se .,alunen', y mue-
ran. Ello sucede cuando sale de la herida ..agua amarilla" después de la
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castración. La "luna madura" (llena) es apta para sembrar toda clase de
granos, mientras que la "luna tierna" no vale para trabajar nada, pues de
intentarlo "salen gusanos al grano". Así, pues, el ritmo estacional es un
constitutivo esencial de la dimensión tiempo.
otro constiüutivo no menos imporüante es el isomorfismo de la
repetición en íntima conexión con la dialéctica del "salfu" y "entrar".El ayllu es la "huahuamama" (placenta) que atrae siempre y exige un
retorno final. El tiempo implica dentro de sí el mito universal del "eter-
no retorno". Tal flujo y reflujo se manifiesta en los cuentos de tradición
puruM-quichua. El ciclo se inicia con un salir a busca¡ la vida, pero la me-
ta implícüia subyacente en la mente del indígena es el volver a la seguri-
dad mat¡iz del ayüu. Y así se manifiesta por igual en Juan sietemata y en
la recuperación de la "huambra" en los cuentos del cóndor.
Fuera del ritmo estacional y anual, el puruhá-quichua difícilmente se
adapta a las formas micrométricas del üiempo. La luz solar preside su ac-
tividad circunscrita por los límites de "tuta" (amanecer) y ,,chisi,' (atar-
decer). La división horaria no ha sido apenas asimilada. El silencio y la es-
pera, esa espera que tanto desconcierta a los occidentales, entrañan
a la vez una mezcla de esperanza y fatalismo. El puruM-quichua no llega
puntual, llega siempre antes y espera. Sabe que tiene que esperar para
adaptarse a esa puntualidad a veces tan arbitraria de la culüura occidental.
Esa concepción temporal del puruhá-quichua imprime un fuerte equi
librio interno y armónico al ayllu. Hoy, sin embargo, est.á intensamente
erosionado por los actores externos, especialmente por las migtaciones.
Como Juan Sietemata, el campesino migrará imaginando un retorno al
ayüu, que quizás nunca se realice. EI mundo de lo simbólico no cesará
de reconstruir en los nuevos ambientes formas sincréticas nuevas que le
dan una continuidad interior. Y ello sólo se eonsigue a base de profun-
dos desgaramientos. Durante muchos años persiste el hiato entre su
mundo mítico y el mundo real que le rodea. Sin poder ya reeuperar su
propia historia, difícilmente se adaptará a una concepción histórica que
no es la suya. Más que adoptar un futuro vertical y arborescente, buscará
replegarse en sí mismo, organizándose desde dentro en un cuasi-ayllu
que lo hará casi impermeable a las toxinas costeñas. Tal es la respuesta
a Ia fuerte segregación étnica que tiene que soportar junto al proeeso de
proletarización. EI zuspirado retorno es a sus ojos la meta obligada.
La imagen del punrhrí-quiehua en cuclillas, con la mirada perdida en
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el horizonte, como en una espera infinita, nOS desbglda Con sus interro-
gantes. Es urgente que ese pueblo noble y sacrificado encuentre losresor-
tes que le permitan retomar algUn día el simbolismo arborescente de la
verticalidad ascendente, de la genealogía de su abuelos, de la potencia
expectante de su futuro en el Ecuador.
D) Los simbolismos de la autoridad comunal
La comuna actual, hasunto del antiguo ayllu familiar, sigue conci-
biéndose como un ser viviente unitario y completo. Para el puruhá-
quichua la vida social es una réplica de la vida biológica. Esta vida, hecha
armonía permanente, üiene un centro vital unitario: la autoridad comunal.
Sin este centro nen'iosO el cuerpo se convierte en masa amorfa que se pu-
dre y deshace totalmente. La voz de mando es algo connatural a la vida
social del ayllu antiguo Y actual.
Como participantes de una estructura social más amplia, el puruhá-
quichua ha tenido por siglos autoridades extrínsecas a su propia cultura.
Más adelante analizaremos este tipo de relación. Ahora nos contentamos
con limitar el análisis a la autoridad autóctona. Constatamos que:
La autoridad comunal fue más o menos respetada en su autonomía
por la dominación incaica, únicamente limitada por las exigencias
tributarias y de orden económico.
La primera época colónial aceptb con reservas la autoridad comunal
del ayllu. Nombr.a caciques a los indígenas de su confianza e introdu-
ce el sistema hereditario de los cacicazgos para las futuras generaciones.
La segunda época colonial se tipüica por un vaciamiento de autori-
dad aúorígen, provocado por loi abusos de corregidores y cüras, a la
par que por el-camtio jurídico operado en el dereeho de posesión sobre
las tierras.
La época de transición y la republicana afianzan el sistema de hacien-
da, provolando una desestructuración total del sistema interno de mando'
El a'borígen se convierte en un simple peón, bajo las eonocidas modalida'
des de huasicama, huasipungo, velador, huag¡amichic (pastor), etc' Un sen'
timiento de dependencia es hondamete introyectado en el pruruhá'qui
chua hasta límites abzurdos de alienación cultural y mental.
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El panorama actual conhasta con el proceso histórico. La concepción
misma de la autoridad es diametralmente opuesüa en los dominadores ydominados. Ya los grupos mitimaes aymaro-quichuas.introdujeron en la
región del chimborazo (l,icán Guano, etc.) un üipo de autoridad mítica,
caractnnzada por el "Mallcu" (halcón) aymará, que viene a ser un jefe mi-litar con liderazgo absoluto eir las accio,¡es de armas. conforme se fue es-
tabilizando Ia conquista incaica, ese tipo de autoridad local fue desapare_
ciendo. se le sustituye por el "camayoct', o encargado, que es un tipo de
autoridad administrativa, propia para tiempos de paz y uit^uidad social.El camayoc vigila los engranajes de la producción agrícoia con el fin de
recolectar los fuibutos exigjdos por el Inca. Generalmente son mitimaes
los que cubren este puestoss.
Frente a estos dos tipos de autoridad local, el puruhá-quichua ha sa-bido consen¡ar una modalidad propia. sus características arrancan de unaperspectiva biológica: el ayllu es un cuerpo vivo en el que la autoridad
es el centro nervioso vital desde donde irradian las enerjías de la activi_dad comunal. La autoridad puruhá abarca los ..Auquis" (ancianos) como
núcleo pensante y el ,.cabecilla" como órgano ejecutivo.
La autoridad, tal como la concibe el puruhá, es además una forma
extensiva de la autoridad paterna a nivel familiar. El ayllu es un réplica
ampliada de la familia puruhá. De ahí que la autoridad en el ayllu tenga
similares reminiscencias de masculinidad, tal como ya lo analizamos en
capítulos anteriores. Los intereses de los miembros del ayllu cumplen una
{u¡oción receptiva, femenina, meramente ejecutiva. se espera que toda Iainiciativa proceda de los "Auquis" y cabecillas. La diaiécticá existente
entre este tipo de autoridad cuasi-biológica y familiar muestra claramentelas tensiones que surgen de Ia poraridad de intereses individuales y co-
munales.
La autoridad tal como la concibe er puruhá tiene, además, un sentido
endógeño: esüá en función de los miembros del ayllu. No sirve de enlace
a insüancias superiores de autoridad como era el .tamayoc". Tampoco ha
obtenido una fácil adaptación a tipos de organwación inter-aylluó dentrode la propia etnia. Menos aún se ha venido á inhgra, con las autoridadesde cuño colonial y repubricano: todo esfuerzo dé integración en esta lí-
nea ha sido pura imposición de los dominadores. Todó lo más que han
conseguido los esfuerzos exteriores ha sido una división de lealtades, auto-
ridades paralelas, etc., con su secuela de conflictos y confusión. A pesar delos embates pasados y presentes, Ia autoridad com-unal sigue flotando co-
mo corcho en el agua.
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Esta pervivencia de la auto¡idad comunal tiene su explicación en el
sentido profundamente religioso que satura toda la institución. El "man-
dato" se extiende por igual a los niveles religioso y profano, sin que apa-
rezcan límites racionalizados entre ambos niveles. La moüivación religiosa
interiorizada en todos logra sujetar los intereses individuales 4l bien co-
mún del ayllu, no sin cierüas fricciones en las comunas donde ya la autori-
dad ha sido seriamente erosionada por los faetores externos.
La autoridad en el ayllu pugna entre dos hadiciones: la puruhá que
es fija, estable y perpetua, y la aymaro-quichua, incorporada a la región
por el Inca, o mejor, por los mitimaes traídos por el Inca. Mientras la pri-
mera sigue el ciclo biológico, la segunda se apoya en el sistema de "tur-
nos", por el que deben pasar todos los miembros hábües del ayllu y ejer-
cer la autoridad en un período de tiempo relativamente corto, hoy general-
mente un año. Actualmente ha prevalecido la tradición autóctona local de
los puruhás: la trayectoria sigue la inercia de los tiempos. Sin embargo,
hay reminiscencias del sistema de turnos en lo que se refiere a los fun-
dadores y priostes de la fiesta comunal.
La estructura comunal de la autoridad actualmente sigue la nomen-
clatura artificial, establecida por la Ley de Comunas, que se basa funda-
mentalmente en el Cabildo. Sin ser totalmente imperativa, la modalidad
cabildal entra en la comuna por la presión indirecta que supone ser el
único cauce posible de relación con las autoridades gubernamentales y sus
servicios agrarios. La necesidad, pues, obliga a adoptar el sistema oficial, el
Cabildo presenta una gradación subordinada de autoridades con funcio-
nes específicas: Presidente, Secretario, Tesorero, Síndieo y Vocales. Tal
estructura no responde a las necesidades intrínsecas de la Comuna puruhá,
de ahí que el proceso de adaptación siga cauces diversos según las diversas
opciones de arranque.
Si se eligen tales autoridades sin tener en cuenta el germen de auto-
ridad pre-existente, surge una polaridad que pronto se convierte en
fuente de rivalidades nocivas hasta que muy pronto el Cabildo cae eñ un
ostracismo por faltarle la base de una funcionaliad real. En cambio,
rebrota el sistema tradicional de autoridad, y el "cabecilla" prevalece y
anula al Cabildo. El injerto artificial no tiene perspectiva de arraigar en las
comunas más autóctonas.
Si el Cabildo de alguna forma se fusiona con la autoridad tradicional,
de forma que se elije al "cabecilla" como Presidente de la Comuna,
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hay mayor probabilidad de que se llegue a un tipo de autoridad funcional
intermedia, capaz de satisfacer las necesidades internas de la comuna y a
la vez relacionarse con los estamentos extracomunales. En este caso lo
más frecuente es que las restantes autoridades zubalternas del Cabildo
caigan en una vacuidad total por falta de asimilaeión de su propia funcio-
nalidad y aún el presidente será reelegido sistemáticamentá o perderá al
cabo de un año su poder de mando. Es decir, prevalece siempre el .,cabe-
cilla" en la comuna puruhá.
El sistema de "turnos" aymaro-quichua es mucho más adaptable al
sistema cabildal, porque ambos prevén una posibilidad para todos los
miembros de la comuna de tener alguna responsabilidad y cargo. La
realidad actual demuestra claramente que los "mitimaes" incrustados en
zonas puruhás no lograron hacer prevalecer su sistema. Y la Colonia, al
hacer impositivo el sistema, segregó cargas negativas como lo demuestra el
clásico insulto que los puruháes se dan para demostrar desprecio ,,mi-
tayo", que signifiea esclavo en su intención, mientras que etimológica-
mente designa al que tiene el turno de algún cargo o trabajo.
Al cubrir el ciclo viüal de una persona, el sistema puruhá de autori-
dad es difícilmente moldeable a nuevas formas rotativas. De ahí que el
grupo de los "Auquis" sea realmente selecto: sólo se incorporan aquellos
gue han tenido por muchos años el mando de la comuna y sólo excepcio-
nalmente son admitidos quienes demuestran una experiencia o interés
excepcionales en la marcha de la comuna.
La Historia ha mostrado que sólo los fenómenos globales de deses-
truch¡ración de la Comuna logran dewirtuar el sistema tradieional de auto-
ridad; el sistema de hacienda, el latifundismo subsecuente, la intrusión
mestiza en el mercado, dan minüundio, migraciones, etc. Y sin comuna,
ya no tiene objeto hablar de autoridad. Habrá que hablar de proletari-
zaciín y aculturación masiva como política más o menos intencional
por parte de los Gobiernos.
E) La dialéctica de los simboüsmos de autoridad
punrhá-quichua
El sentido biológico de la autoridad puruhá consustancializa la
cabeza con los miembros. Este equilibrio, el más autóctono de todos, ha
sufrido interferencias provocadas por las diversas dominaciones. En al-
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gún sentido son verdaderos aportes que enriquecen la institución. Pode-
mos sintetizar los diversos aportes de la siguiente forma: El "auqui" ay-
mará, el "apu" quichua y el mandón colonial.
1.- El "augui": Los mitimaes aymaÉs han generalizado en la región
del Chimborazo esta forma típica de organización. Auqui es una voz ay-
mará que significa padre y por extensión anciano. Con este apelativo los
aymarás invocan al Dios de los cristianos. Se presenta, pues, como una
contraposición a la.divinidad ancestral, la Pacha Mama. La paternidad sig-
nüicada por el "auqui" es masculina, sin embargo se ha preservado bas-
tante incontaminada de la negatividad maligna que el puruhá le asigna. El
"auqui" simboliza la experiencia, la sabiduría y la prudencia del que ha
vivido mucho. Dado que no existe el tipo de autoridad maternal y feme-
nina, porque siempre es una contraposición con aristas, podemos decir que
el "auqui" es la forma de autoridad más eufemizada y raleable. Su acento
radica más en los aspectos de consejo que en los de mandato. De ahí que
haya encontrado pronto una funcionalidad específica dentro del ayllu
puruhá. El consejo de "auguis", ancianos, se convierte así en un comple-
mento esencial del "cabecilla".
Su funcionamiento aún actualmente es colegial, operando ya sea por
asambleas restringidas, ya sea en forma personal. En.las asambleas comu-
nitarias ellos llevarán el peso de las decisiones: son escuchados sumisa-
mente, con un respeto y veneración excepcionales. De esta forma regulan
la vida interfamiliar dirimiendo pleitos y fricciones. Una de sus funciones
específicas es la correción. Los mecanismos de la corrección se han debili-
tado bastante actualmente. De todas formas tiene cierta vigencia en las
comunidades más aisladas del contacto exterior. En tales casos se procede
de la siguiente manera: Los escándalos surgidos entre recién casados, en
boracheras, conflictos de linderos, etc., suelen ser objeto de corrección.
Los auquis no suelen decir nada en el momento mismo que el escándalo
se produce. Y menos aún si la borrachera ha producido inconseiencia
en los infractores. De mañanita, "tutamanta", se levantan, mantienen una
breve asamblea deliberativa para determinar el tipo de escarmiento por
aplicar al transgresor. Luego, juntos se encaminan a la choza del culpable.
El cabecilla, como brazo ejecutivo va adelante. Despertándolo, lo amones-
tan duramente hasta avergonza¡le de su conducta. Seguidamente se
procede al castigo corporal. Las formas más frecuentes son: tender al cul-
pable al suelo boca abajo y, uno a uno, descargar en sus espaldasel "fue-
te"56 "acacial" (látigo), acompañando este gesto con amonestaciones o
insultos, tendientes a provocar la vergüenza en el culpable y así evitar
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la reincidencia. Tares castigos son siernpre recibidos con humi.rdad y su-
misión.
Algunas veces Ia corrección se rodea de mayor solemnidad. se hace
acudir al culpable a la casa de un "auqui" revestido de mayor autoridad,
para que él aplique personalmente el castigo. Normalmente, con los albo-
res-del día todo ya ha concluido, empezando la jornada de trabajo como si
nada hubiera ocurrido.
Los "auquis" son de antiguo requeridos por los iriembros de la co-
munidad para ser "compadres" con ocasión de bodas, bautizos, el .,bulu-
huay", etc. En tales casos es importante para er ahijado y su familia el
recibir la "bendición" del padrino y compadre. con eüo se establece una
tupida red de relaciones sociales que dan un equilibrio excepcional a todala vida social del puruháquichua. El compadrerío hoy se ha extendido
a personas de prestigio fuera de la comuna y de esta forma ha nacido un
nuevo tipo de explotación de blancos y mestizos, residentes del pueblo o
de la hacienda. Recientemente surgen ciertos síntomas de una nueva con-
ciencia por la que se techaza la alienación detalescompadreríos,volvien-
do a la antigua praxis del compadrazgo endógeno.
2.- Et "Apu": La etimología del vocablo es netamente quichua. Más
que un estamento de la macro-organización social del Inca, es una forma
autonoma de autoridad quichua, transplantada por mitimaes procedentes
de Peru y Bolivia en forma similar a lo expresado acerca áel ,,auqui,'
aymará. Apu significa "amo", "señor". Tiene en su raíz un simbolismo de
dominación y sin embargo está fuera de la línea oficial incaica como po-
dría ser el "camayoc". La estructura de dominación incaica ha perrnitido
sin duda anidar formas de autoridad espontáneas y al margen de la inten-
ción imperial. Tal es el caso del "apu" amo local que impone servidumbre
a los miembros del ayllu para provecho propio. Es un verdadero precursor
del patrón típico de la Colonia: el encomendero y el corregidor.
En un proceso envolvente, dentro de la estrategia incaica, él ..Apu,'
representa en la región del chimborazo todo el simbolismo de la domina-
ción despótica, de la explotación económica, y, en todo caso de alteridady exhinseeidad. se ha enquistado en el ayllu, revistiendo diversas mo-
dalidades, pero que siempre es llamada "apu" por el puruhá-quichua. To-
da autoridad que no cumple un senicio comunal, sino que representa in-
tereses foráneos, aunque sea uno de su misma etnia, se convierte en "apu".Y sin embargo, el coneepto mismo tiene reminiscencias de paternidad.
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El quichua une con frecuencia el vocablo "apu" al de ,,yaya" (padre).
Y aquí la paternidad adquiere ciertos rasgos de la masculinidad malig-
na del puruhá, sin duda por afinidad conceptual.
Debemos aquí señalar un punto importante en el proceso sincré-
tico de la religiosidad puruhá-quichua catolica. El Dios cristiano de los
"blancos" es üamado por el puruhá-quichua precisamente "Apu Yaya".
Y ya hemos visto cómo este concepto esfá preñado de simbolismo nega-
tivos. Alimenta toda una sicosis de temor, puesto que sintetiza todas las
fuerzas oseuras de la malignidad masculina, cuyas epifanías, los fenóme-
nos metereológieos, aterrorizan el alma puruhá-quichua. Al ir desvane-
ciéndose paulatinamente en sus formas más salientes de dimensión femi-
nizante y maternal de la Pacha Mama, el sentimiento religioso se va po-
larizando cada vez más en torno a esa divinidad extrínseca, hierática y
exigente. No es exbaño, pues, que le aplique el apelativo "Apu". A los
ojos del puruhá-quichua "Apunchic" (nuestro amo) castiga, exige "pa-gos" y se venga implacablemente aún de los descuidos involunta¡ios. No
hay duda que el concepto de paternidad, tal como es simbolizado por el
occidental, aporta una eufemizaciín a la dureza del concepto puruhá-
quichua. Sin embargo no estamos seguros de que opere con la suficiente
eficacia en la mente del campesino del Chimborazo. Y ello plantea un pro-
blema serio a la evangelización. Con excesiva ligercza se ha plagado de
este vocabulario los devocionarios de principios de siglo. El catolicismo
clásico ha fomentado la esclerotización de una idea falsa de Dios. Al mo-
mento que se busca una rectificación de este concepto erróneo, se choca
con una impermeabilidad absoluta, El proceso de sustitución de conceptos
es una terapéutica delicada y sólo se consigue en unos pocos. En la ma-
yoría de los casos, o se pulveriza la idea de Dios, o permanece encadena-
da por los fatalismos.
3.- El "mandón": La etimología misma de la palabra nos presenta
un fenómeno de instrumentalización. El concepto de autoridad aquí
pierde todos los valores positivos. Se limita al hecho escueto de mandar.
Si bien el mandón es una autoridad radicada en el ayllu o comuna, es un
puruhá-quichua quien la detenta, el mandato es impartido desde fuera.
El sistema de "mandones" implica un servilismo, el sen¡ilismo que genera
toda dominación. En manos de la Colonia, aún la auüoridad local se con-
vierte en un privilegio hereditario. Por la firme creencia que la autoridad
viene directamente de Dios, una vez se cierne sobre uno, hijos y nietos
por su nacimiento reciben del cielo idéntica potestad. Esa impunidad con-
vierte a la autoridad de corregidores y caciques en un despotismo. A base
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de los aportes del documento anónimo "Noticias secretas"Só analizamos la
incidencia de estos factores en nuesüra obra sobre Túpac Amarus?, en
donde presentamos una bibliogmfía, completa sobre el tema.
Cuando el "blanco" habla de mandones, señala una institución que
él mismo ha pretendido imponer en el corazón mismo del ayllu. Cuando
habla de "cabecilla" designa una realidad completamente distinta. En sus
labios hay un dejo despectivo. El "cabecilla" es una autoridad indepen-
te, espontánea, de liderazgo, que escapa a las redes de la autoridad colo-
nial y republicana. A pesar de ser vocablo castellano, la institución surge
del ayllu y viene a ser una simbiosis de los conceptos positivos de la auto-
ridad autoetona: el concepto puruhá, biológico, y el aymará de "auqui".
Y este concepto es el que ha prevaleeido hoy día. Por su caúcter de li-
derazgo, el cabecilla es cuasi vitalicio. La supervivencia de los mandones
es actualmenüe precaria, sólo se mantiene a fuerza de exigeneias nacidas
de fuentes extracomunales. El acatamiento es frío, la simbolización, ne-
gativa. El mandón es profundamente ajeno.
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CAPITULO VI
,,^ili;i#illIü3?3Y,Yil,f,if f,l",
Javier Albó, en su trabajo "La Paradoja Aymará: solidaridad y faccio-
nalismo"s8 nos da el marco teórico para el tratamiento de este importante
capítulo. Nuestro análisis sobre la región del Chimborazo nos lleva a con-
cluir con el autor:
"Aunque planteado aquí para el mundo aymará, el problema que nos
ocupa podría sin duda extenderse a un nivel panandino. Más aún,
la paradoja de cierta solidaridad coexistente con faccionalismo inter-
no puede presentarse con cierta regularidad en campesinos con clara
identidad socio cultural y una inestabilidad crónica en el control de
sus propios recursos... Sólo quiero mostrar la coherencia interna,
dentro de la eultura aymará, de la coexistencia de un fuerte sentido
de grupo y un fuerte divisionismo"se.
Efectivamente, en la región del Chimborazo cristaliza una paradoja
similar. A pesar de contar en su haber con múltiples y habituales levanta-
tamientos y revueltas, como lo muestra la historia reciente60 y la actual
división, provocada por la penetración protestante, existe en el puruhá-
quichua un vigoroso sentido de grupo ("sprit de corps"), que se mani-
fiesta en una resistencia colectiva a la desintegración cultural. A düeren-
cia con la región de Otavalo ó¡ , Cañar y tantas otras del Ecuador,la región
del Chimborazo presenta una peculiar resistencia a los renovados embares
del exterior, tales como la migración protestantismo, etc. Si bien no pode-
mos hacer deducciones apresuradas sobre el futuro, se puede decir que
hasta el momento el puruhá-quichua ha optado por una defensa intran-
sigente de zus propias instituciones: lengua, modo de vestir, economía,
rito, etc.
Ya hemos anotado en el capítulo anterior cómo en la actualidad
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prácticamente han desaparecido los rastros del sistema cíclico de .,tur.-
nos" para la asignación de cargos comunales. Idéntico debilitamiento ha
sufrido el sistema de asambleas comunitarias para la toma de decisiones,
a pesar de los esfuerzos para reviüalizarlo por parte de agentes externos. La
cohesión comunal toma su peso de las diverias instituciones, autóctonasy modernas: ésüas recubren en gran rnedida la vida social del puruhá-qui-
chua. En esta línea tiene especial interés todo lo que se refierl al trabajo
comunal, cuyo rico contenido sirnbólico sigue todavía vigente en ia
región.
un individudismo de cuño nuevo va deteriorando el sentido comu-
nal, deqgastando o dewirtuando sus instituciones a medida que van sur_Bie¡do nuevas exigencias de índole extracomunal: ceduhclón, libretamilitar, requerimientos al IERAO, servicios religiosos, etc. La tramitaciónindividual de tales factores desarticula y atomiza ta actividad comunal,imprimiendo un sello individualizante a todo el proceso.
t.- Tlabajo comunal: reciprocidad versus grahridad
Numerosas son las instituciones de reciproeidad arraigadas en el mun-do panandino. Y de esta variada riqueza participa er Eóador. En la re-gión del chimborazo encontramos en vigencia aliunas de estas insüitucio_
n9¡ alcest¡ales, que debemos brevemente en.rméru, y analizar su conte-
nido simbólico, funcional y real.
Las principales son:
A) Formas de intercambio laboral
LA MINGA
En el Diccionario de Manuel Guzmán62 se dice: ,.Reunión'de genteinvitada para algún trabajo", El verbo ,,mingana" lo traduce por ,,encar-gar" algo. Hay, pues, un sentido originario del vocablo que nos conduce
a precisar la modalidad primigenia y autóctona de la institución. Es un
"intercambio de trabajo". Evidentemente, el sentido de reciprocidad
estuvo en la base de la institución, uno para todos, todos para uno. De estaforma se solidariza un sentido de equilibrio comúnal. Int'eipretaciones ex_teriores han distorsionado su simbolismo original, '
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+ Los tenientes políticos convocan coactivamente a mingas para arre-glo de üerrenos, acequias, caminos, escuelas, capillas, etc. La im-posición extrínseca larva en sus cimientos el senüido de reciprocidad,
aunque el beneficio sea comunal.
+ Personas y entidades, por la vÍa exhortativa, influyen sobrl hs auto-
ridades comunales para que organicen mingas a beneficio netamente
comunal. Es una manera de'estimular el progreso de la comuna. En tales
casos el beneficio comunal no coincide exactamente con el beneficlo de
cada uno de los miembros de la comuna, sino que tiene una cierta proyec-
ción a un benefieio futuro e indiviso, a veces poco palpable para toi in-
teresados; hacer caminos para que pasen las "movilidades de los otros,'(ellos no las tienen), acequias para el paso del agua para beneficio comu-
nal, que en realidad es beneficio de unos pocos, etc. Es evidente que hay
un conoimiento de los simbolismos: se diluye el sentido de reciprocidad y
en su lugar se acentúa el sentido de gratuidad, no siempre captado en su
pleno valor por el puruhá.
+ Finalmente, hay un esfuerzo por "mitificar" el sentido de gratuidad
como si fuera inherente a la minga. El desconocimiento de los meca-
nismos reales de la minga lleva a exaltarla como un gérmen de socialismo
utópico. Por estas influencias el puruhá-quichua realiza "mingas" con un
simbolismo motor distinto al simbolismo que opera en la mente de los
promotores, generalmente extraños a la cultura autóctona.
La manipulación física de la "minga" ha provocado peores desvia-
ciones en el sentido inicial de reciprocidad:
El organizador de la minga (generalmente el reniente político)
saca"prenda" de los babajadores a fin de obligarles a participar en la
misma.
otra forma persuasiva a la participación, consiste en ir a busca¡ a los
mingantes en un camión para trasladarles al lugar del trabajo.
La renuncia a participar, cosa muy natural ante tales imposiciones,
es calificada peyorativamente de.¡rquillasingas', (nariz perezosa),
flojos, etc., siendo por ello menospreciados.
Se va generalizando cada vez más el sistema de exonerarse de la
minga por medio del pago de una cierta cantidad de dinero. Tales co-
t0l
bros son una fuente de enriquecimiento ilícito por parte de ciertas autori-
dades. Y para el puruhá-quichua es una forma de librarse en un trabajo
por el que no tiene interés alguno, ya que no existe el sentido de recipro-
cidad.
De lo que llevamos dicho hasta ahora, se deduc-e elaramente que
mienüras la teoría pretende mitificar eadavez más el concepto de la minga,
la pra:ris desifigura str sentido original, invirtiendo sus finalidades y fun-
cionalidad. Finalmente, debemos señalar la extraordinaria capaeidad de
movilización que encierra la "minga", cuando no se distorsiona su sentido
original. Inherente a la minga hay un carácter festivo que refuerza la auto-
conciencia, vrgoúza la propia imagen como pueblo y cohesiona a toda la
comuna. EI ritual de la "ashua" (chicha) la convierte en una manifesta-
ción de comunicación con la Pacha Mama. Ella es la verdadera contrapar-
te que retribuirá conforme a la exactitud del "pago" generado por el tra-
bajo. El reparto de la chicha en los descansos y coronamiento de la obra o
tarea suele degenerar en una borrachera, auténtico sello de la comunión
con la Pacha Mama.
EL UYARI
Es el trabajo realizado por todos los miembros de la comuna en horas
extras. Generalmente se comienza el "uyari" a las 5 a.m. para terminarlo
a las 8 ?.D., v así poder reintegrarse a las propias labores en el horario
normal. El uyari se ha desarrollado más dentro del sistema de hacienda.
Los trabajos comunales deben realizarse fuera del horario normal que aca-
para el patrón. Y en no pocas ocasiones el uyari se convierte en trabajó
que beneficia directamente al patrón. De esta forma se ha extorsionado el
sentido genuino del uyari. De todas formas, todavía subsiste como una
cooperación inter-familiar, y en tal sentido hemos comprobado supervi,
vencia en la zona de Guamote. como puede comprobarse, el uyari no di-
fiere mucho de la minga en sus detalles externos: ambas pueden durar
varios días hasta que la obra emprendida se da por üerminada. La voz
"uyari" significa "oír" y en el Diccionario de Manuel Guzmán 5.I.63
se define en estos términos: "Remesa de algunos comestibles para obse-
quiar". El sentido original, pues, parece ser la entrega de algo por el
trabajo. Es un "hacerse oír" por la obra misma, Subsiste así la forma
original de reciprocidad.
EL MAQUI MAÑACHI
En quichua significa textualmente: ,,Hacerse prestar manos", Con
102
frecuencia hay urgencia de terminar pronto las tareas de siembra o cose'
cha, ya sea por la lluvia que amenaza, ya sea por ser excesiva la extensión
del cultivo para unas pocas manos. Entonces se recurre al arbit¡io de pedir
manos suplementarias para el trabajo. De esta forma se termina rápida'
mente la tarea. Sin embargo, el pago de estas manos a veces resulta bien
elevado. Como retribución se entregan algunas piezas de ganado menor:
borregos, chanchos, etc.
El puruhá-quichua se muestra renuente a manejar la plata y prefiere
hacer sus transacciones por medio del trueque, tal como veremos más
adelante. De ahí que prefiera entregar una pieza viva en vez del dinero, del
que suele andar escaso. El elemento básico del uyari es la reeiprocidad, no
tanto a un nivel comunal global, cuanto a nivel inter-familiar. Sin embar'
go, al uyari, como a las otras instituciones vistas, hay que observarlas des-
de el punto de vista global y no simplemente individual para captar su fun'
cionalidad equilibradora del ayllu.
Muy probablemente el uyari es una modalidad más reciente que la
minga. Lo mismo el "maqui-mañachi". El proceso de dominación colo'
nial ha perturbado el desarrollo normal de la minga, produciendo sustitu'
tos de la misma. Originariamente, el trabajo se pagaba con trabajo equi-
valente. Ello se ha hecho más difícil en el correr del tiempo. Hoy los pagos
se realizan con productos o con dinero. En tales instiüuciones la recipro-
cidad excluye todo sentido de gfatuidad, aunque la forma externa de la
retribución se reviste a veces eon simbolismos similares a un regalo.
EL RANDIMPAC
Es una espeeie de "maqui-mañachi" para la ¡¿réa específica de levan'
tar casa los recÉn casados. El randimpac acentúa rñás el sentido comuni'
tario. El ayudar a establecerse los nuevos hogares dentro del ayllu se sien'
te no sólo como un deber familiar, sino comunal. Unas veees será toda la
comuna que aportará su trabajo, otras veces serán las respectivas familias.
Esta última 
-Ldutidad se ha generalizado en los casos en que uno de los
recién casados es de otra comuna. Aunque el randimpac aislado patezea
la colaboración de todos a una familia, si nuestra mirada abarca el ciclo
completo,. vemos inmediatamente que en realidad es una ayuda de todos
a toáos, en forma susesiva: todos participan en el trabaio y en el benefi-
cio. El vocablo "randitnpac" etimológica¡nente significa "para comprar".
sin embargo, en el vocabulario de Manuel Guzmán s.I., aparece el mo-
dismo ,,randi" (en vez de), y "randi-randi" (alternativamente). Equival'
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üía, pues, al concepto de mita o turno para er trabajo, tal como aparece
en Peru y Bolivia. Así se comprende,mejor el macro-iistema de reciproci
dad que supone el randimpac dentro del ayllu. una ve¿ más enconrramos
el sentido de reciprocidad como fuente de inspiración de las instituciones
puruhá-quichuas. Todo esfuerzo para implicar una grahridad en ellas, es
una falsa mitificación ingenua, procedente de fuentesLxhañas.
EL CAMBIA.MANOS
viene a ser un trueque de labores agrícolas. Este intercambio de labo-
res agrícolas se realiza a nivel familiar. y en él se destaca con nitidez el
sentido de reciprocidad. No coincide totalmente con el maqui-mañachi, a
pesar de su similitud. Mientras que el maqui.mañachi es retribuido con for-
mas no laborales, el cambia-manos exige un retorno equivalente de traba_jo. Actualmente, el cambia-manos no se restringe a la-bores agrícolas, si-
no que se ha diversificado a todo tipo de labor rural o urbana.
B) Formas de intercambio real (de objetos)
Las instituciones que vamos a analizar aquí se caracterizan tambiénpor mantener en su transfondo original un neto sentido de reciproeidad.
su funcionalidad equilibradora busca limar toda exagerada düerencia en-tre los miembros de un mismo ayllu. El objeto o materia de tales institu-
ciones es un producto, instrumento o implemento cualquiera. El inter-
cambio que se opera en ellas va siempre revestido de simbolismos de unagratuidad en realidad aparente, por la que se eufemiza la exigencia mismadel intercambio. Ante una necesidad cualquiera, el interesad'o hace un re-querimiento a quien puede subvenirle. La aceptación signüicará un
retorno amplificado. La praxis actual ha mixtificado estas instituciones detrueque con intereses monetarios, perdiendo así su simbolismo original y
convirtiéndose las más de las veces en formas de explotación en manos deblancos o mestizos. Las principales son:
EL CAMARI
Actualmente es un regalo especial que se brinda a quien ha prestado
dinero por parte de quien ha recibido el présüamo. Viene a ser una especiede interés periódico a pagar mensualmente hasta que se salda toda la cuen-
ta. El camari siempre se ofrece en especie, y las más de las veces es un pla-to de comida: una "cabeza cle hornado" de cuchi (cerdo) ..cuyes hoina-
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dos" con papas' "pata de chancho o venado", pollo, etc. Esta forma de
agraciarse la voluntad del acreedor no se resuelve totalmente en un sim-
ple "intercambio de regalos", tal como los presenta Levi strausss, si bien
pudo ser el simbolismo inicial de la institución. Hoy aparece más el as-
pecto de dependencia onerosa por parte del deudor: los regalos fnensuales
no son propiamente una forma de pago, sino como un sostén del plazo,
especialmente cuando éste se prolonga más de lo previsto. La reciproci-
dad que subyace en el fondo de Ia institución ha sido deformada en bene-
ficio del acreedor. La aparente gratuidad del regalo no es sino un sobrepa-
go oneroso.
Etimológicamente, la voz "camari" es quichua y emparenta con los
vocablos rt"¿¡1¿-yoc" (con mando, vigilante), y el verbo ..camachiy"
(mandar, ordenar). La parüícula "ri", reflexiva, suaviza el signifieado ori-
ginal con la idea adicional de reciprocidad. En el Vocabulario de Manuel
Guzmán S.[. 66, se dan tres posibles acepciones: contribución, regalo,
auxilio. La prirnera acepción, que daría un sentido comunal a la institu-
ción, ha demparecido totalmente. La segunda acepción capta sólo la for-
ma externa; la tercera subsiste solo desde la perspectiva del deudor, guien
es el que recibe el "auxilio" y da el "camari". Pero ello parece algo rebus-
cado. El signifieado más genuirio prüece ser .'contribución',, no en el sen-
tido de cuota, sino de sobrepago.
El "Camari" ha evolucionado aótualmente hacia formas de explota.
ción y extorsión que larvan su carácter original. Y cabalmente esta desvia-
ción procede de la relación desigual mestüo-campesino. El campesino sue-
le encontrarse en situaciones apretadas durante ciertas épocas del año:
compra de semillas, terrenos, prioste en una fiesta, padrino de una boda,
construcción de una casa, etc. Entonces pide ,'camari', a un mestizo, es de-
cir, un crédito para reembolsar a los seis meses o un año. Además de los
intereses normales, añadirá cada mes el "camari" en la forma arriba expre-
sada. El "camari" resulta más oneroso en caso de que venza el plazo sin
haber podido cancelar la deuda: se pide un nuevo plazo y se recargan los
regalos mensuales. De esta forma el gasüo acumulado resulta mucho más
elevado que el interés comercial, de forma que el valor de lo devuelto cua-
druplica o quintuplica el valor del préstamo. Así tenemos que por este mé-
todo de explotación se llega a una dominación y dependencia casi abso-
luta. El matiz externo de obsequio imprime un seüo de servilismo a la ins-
titución. La reciprocidad original queda absolutamente anulada.
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LA RAMA
viene a ser una cuota que aportan todos los miembros de una comu-
na para las más variadas finalidades. suele recogerse por decisión unánime
"Ramacuna churana" (pongamos cuota). Actualmenüe la rama se cobrapara trago, viajes, trámites gue benefician a toda la comunidad. origina.
riamente era una contribución colectiva para la celebración anual en hónor
a Pacha Mama durante la época ceremonial de las cosechas. Javier Albó,
en su obra: "La Paradoja Aymará"ós recoge entre los aymarás la mismáinstitución con idéntico nombre. Actualmente está en vigóncia en chayan-ta y entre los Laymes del Norte de potosí. En Ecuadoilu .,Ram"" es co-
rriente en las zonas de Guamote, columbe y Flores, extendiéndose proba-
blemente. en- 
_toda la región del chimborazo. El Vocabulario de ManuelGuzmán s.I.ut, insinúa q]¡e la etimología de '.rama'i r"¡u-i.nuvrni,,, fies-ta del sol: Inti Raimy. sea lo que fuere, la instiüución se remonta a lostiempos pre-incaicos, y sin duda ha sido traída por los mitimaes aymarás.
Es interesanüe notar aquí el sentido comunal, có*o algo más evoluciona-
do que la simple reciprocidad directa.
Durante la colonia el simbolismo original se mantuvo incontamina-do, aunque la motivación religiosa enfocó la práctica de la ..rama,, en be-
neficio direeto de la lglesia. La .,Rama', se convirtió en una cuota para
comprar los objetos mgrados indispensables para la capilla comunal: or-
namentos, vasos sagrados, baneos, campana, etc. Hoy se ha perdido este
matiz de contribución religiosa, y con ésta también él sentido comunita_
rio. cualquier gnrpo restringido denüro de la comuna puede organizar el
cobro de la "rama" para un proyecto específico cualquiéra.
LA JOCHA
Es el présüamo voluntario que los miembros de la comuna brindan alfiestero, prioste, altétez, etc., para ser devuelto con interés. Acfirarmente
el préstamo se haee indistintamente en especie o dinero, aunque la moda-lidad original era siempre en especie. De esta forma er piioste, pqra conse.guir el esplendor necesario de su fiesta, se endeuda con los mismos miem-bros de la comunidad y aún con algunos mestizos del pueblo cercano. per-
dida ya la exigencia del "turno" riguroso para pasar ü fi"st", se rompe el
equüibrio interno de mutuas deudas que se neutralizaban año tras año. El
recurso a los mestizos hunde todavía más al campesino en un endeuda-
miento erónico, difícil de superar. La conexión ae u ,.Jocha" con la fies-
ta, le da un matlz religioso de desprendimiento y contribución al rito an-
cestial de la Pacha Mama, hoy sustiüuido por el .,santo', del lugar.
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LA RAQUINA
Es una insüitución que casi se ha perdido. consiste en el acto de
repartir. todo aquello que se ha procurado colectivamente por la cola'
bóración de todos los miembros del ayllu. Este sentido distributivo no es
sino una modalidad más evolucionada de la reciprocidad germinal que en-
contramos en todas las instituciones analizadas. Probablemente la "Raqui-
na" se desarrolla durante la dominación incaica: Además de las tierras de
Inti y del Inca, una cierta cantidad de chacras eran trabajadas comunal-
-".i". Los productos cosechados. eran repartidos entre los miembros me'
nos favoreciáos del ayllu. El sistema colonial de repartimientos y el poste-
rior de hacienda rrrpiitn"n en la práctica todo mat'tz comunal de trabajo
q,r" 
"orrrportara 
algún tipo de dist¡'ibución de los productos. De ahí que
üuyu putbiao su funcionalidad y por tanto haya desaparecido casi total-
mánte en la región del Chimborazo. Finalmente debemos subrayar la ca-
racterística específica de esta institución: sintetiza la reciprocidad con
un cierto fondo de gatuidad: todos aportan igual en trabajo, todos reci'
ben su futuro, pero proporcionalmente a las necesidades'
EL MUGU
Es el acto de ofrecer y aceptar una bebida con la obligación de devol-
ver en igual forma. La institu"ión ut su modalidad primitiva subraya el
sentido áe reciprocidad, aunque no aparezca necesariamente una perspec-
tiva de equilibiio y globalida-d funcional denüro del ayllu. Más parece un
simple iniercambio Lt"rp"tronal. Hoy es un modo de "hacer probar"
u.ru b"bid". También puéau ser la anticipación para un regalo. Suele de-
cirse: "Tome, vaya próbando, hay muguchina". Tal institución, adoptada
por los mestizos en su relación con el campesino, se ha convertido en una
ior*" vulgar de explotación "al por menor". El cantinero ofreee el "mu'
gu,, y de é*a forma logra hacer entrar al cliente en la espiral de la bebida,
ián*L"ie"¿o así un elevado consumo de su mercancía. La dificultad de
rechaiar el ..mugu" dentro de las pautas culturales del puruhá'quichua,
bien conocida por el cantinero, le obliga a enredarse en la bebida, aún en
contra de su voluntad.
Existen otras manifestaciones de comunitarismo, tales como el coo-
perativismo, la fiesta, etc., que, a pesar de su origen cultural foráneo' ad-
iuieren la iodalidaá u"t""t"úa áe la reciprocidad, equidistante entre el
inaividualismo y el comunitarismo. Resalta, pues' con nitidez el elemento
fundamental que trasciende medularmente todas las instituciones. La reci
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procidad se opone por igual a la gratuidad, mito de los culturalistas, y alindividualismo a ultranza. Esüe último aspecto debe ser profundizado. A
ello nos abocamos inmediatamente.
2.- Individualismo ve$us comunitarismo
La realidad del puruhá-quichua ha sido distorcionada en dos ni-
veles.- se han usufructuado sus instituciones autóctonas para explotarlo,
despojándolas de su simbolismo equilibrador de la vida comunal.
EIlo ha sido obra de blancos hacendados y mestizos avecindados.
se ha mitificado el Íegimen de reciprocidad concibiéndolo en térmi-
nos de colectivismo socializante o comunitarismo con un alto nivel
de gratuidad solidaria.
como ya hemos anotado, ni uno ni otro extremo responde a la reari-dad. La reciprocidad típica der puruhá-quichua nada tiene que ver con losidealismos mitificados por el intelectuaiismo utópico. ¿eu'ede decirse lo
mismo del individualismo?. Es lo que pretendemos-analizár aquí.
En primera instancia debemos distinguir entre la intención personal yla intención inscrita en la institución misma. Ambas coexisten y se compe-
netran, aunque en ningún momento se confunden o idenüifican. La in-tención personal, dejada a su libre curso produce anarquía. La intencióninstitucional viene a ser un mecanismo róguhdor ael indivi¿ualismo. La
reciprocidad viene a ser el marco donde se encauzan los individualismos en
una neutralizaeión equilibradora. podemos, pues, plantear la siguiente
hipótesis:. La reciprocidad de las instituciones puruhi-quichuas es una de-fensa orgánica de la vida sociar frente al individualismo áongénito del hom-bre del chimborazo. Las raíces de este individualis-o n""án de un siquis-
mo flagelado por el sufrimiento:
un esüado permanente de angusüia frente a la Naturaleza en sus
aspectos imprevisibles de carácter negaüivo no eufemizado. Esta an-gustia se proyecta a üodo el "no-yo" individual o familiar: cosa, animal opersona fuera de estos límites se eonvierten en un agresor potencial.
Los siglos de dominación con todos zus avatares ha germinado en elánimo del puruhá-quichua en clima de sospecha sistemática. La
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ausencia de control de los necanismos en que se desenvuelve su vida so-
cial disüorsiona su siquismo.Sobreexciüa los mecanismos de autodefensa.
La narraüiva autóctona de la región está saturada de tales terrores an-
cestrales. En este sentido los euentos del cóndor, el Lobo y el chucuri son
una muestra palmaria. Aquí la reciprocidad se convierte en desqüite.
A nivel familiar notamos una acentuada crisis de solidaridad que con-
trasta con el amplio margen de solidaridad cohesiva a nivel de ayllu. El
conflicto familiar se exacerba, el pleito por linderos se generaliza, los anta-
gonismos se heredan. En los trabajos colecüivos a nivel de comuna, de no
mediar un estricüo control, el ausentismo o la desafección invalidan
la tarea. La praxis actual de pagar multas es un índice claro de la tensión
existente entre individuo y comunidad. El sistema de "prendas" no es si-
no una coacción frente al trabajo comunal que se rehuye. y ello no suce-
de solamente cuando la autoridad que convoca es extrínseca a la comuna.
Es el mismo "cabecilla" quien debe enfrentar el problema. La realización
práctica de la "minga" con frecuencia no es sino la parcelación del traba-jo por individuos o grupos familiares. Quien termina antes se retira. Es más
una competencia que una colaboración. Se puede aplicar al puruhá-qui-
chua del Chimborazo lo que Javier Albó dice del aymará: ..una yuxtapo-
sición sincronizada de individualismos"d? .
otro aspecto que llama la atención es la ausencia de toda estructura-
ción social intercomunitaria. Ya hemos notado cómo el puruhiquichua
no aprecia la comunidad excesivamente numerosa, que podría dar una
fuerza social interna y externa. Más bien teme un debilitamiento del con-
trol soeial, por eso cuando la comuna supera eiertos límites (de 100 a 150
familias), un grupo espontáneo se desgaja de la comuna mabiz para for-
mar un anejo independiente, no sin tensiones de una y otra parte. Hemos
tenido ocasión de captar estos procesos en la zona de columbe: la zona de
san Martín chico surgió en 1975 con un grupo de 20 familias desgajadas
de la Comuna de La Merced. En la región surgen así unas cinco o seis co-
munas anualmente. Hay, pues, un proceso de atomización.
La relación intercomunal a veces se desarolla en forma binaria. Con-
traen un compromiso tácito de intercambio matrimonial, que evita en cier-
ta medida los efectos de una excesiva endogamia. Sin duda se trata de una
reminiscencia de la estructura binaria del ayllu aymará, adoptada por el
Inca: "Aransaya" y "Urin-saya" (parcialidad arriba y parcialidad abajoó8.
Lo notable es que estas relaciones sean restringidas a este solo aspecto, sin
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extenderse a otros niveles, cosa que facilitaría una conciencia étnica o de
clase social. La Iglesia católica se ha preocupado en fomenta¡ los lazos in-
tercomunales, con muy precarios resultados, Ni siquiera ha logrado posi-
ciones efectivas el movimiento autóctono ,,Ecuador Runacnnapac Rij_
charimuy" (el desperüar de los campesinos de Eeuador). Menos aún haprendido en la región del chimbotazola,.Federación de indios,', de cortepolítico más definido.
- 
Por fuerte que haya sido la desesürucfirración social provocada por ladominación colonial y republicana, no parece explicar suficientemente la
impermeabilidad puruhá-quichua a instancias organizativas supraeomuna_
les. Hay algo más que afecta esta sicorogía pecualiar. Lo que Jaiier Albó6ellama "individualismo de grupo" en los aymarás, se refleja en lo que más
exactamente llamaremos "individualismo del comunitarió" po, muy p¿üa_dójico que pueda parecer. Entre los puruhá-quichuas es piecisamente el
marco comunal el que domestica el individualismo, lo miimo que coartalo supracomunal. Y ello obtiene una cabal explicación si Io relácionamos
con lo dicho aeerca del concepto del tiempo y la historia, y 
€D último tér-
mino, con la Naturaleza antropomotf.izadaen la pacha Mama.
¿Qué puesto tienen los faccionalismos internos?. La Historia nos
muestra toda lna gama de levantamientos espontáneos, todos ellos ahoga-
dos en sangre'v. sin embargo, sus rasgos no tipifican forma alguna de fác-
cionalismo: su lucha es indefectiblemenüe contra el blanco y el mestizo
de los pueblos por su explotación despiadada, que hace rebalsar el umbralde su paciencia. Los levantamientos tienen zu origen en una comuna, sinpactos previos comuna tras comunas. El espontaneismo logra a veces ha-
cer saltar el chispazo en ohas comunas vácinas qu" ,opoltan idénticos
cánones de explotación. Pero ello no tiene caráctei aguno de faccionalis-
mo interno.
Recientemente el fenómeno de ra expansión protestante en la región
del chimborazo ha dado formas conflictuales que se acercan más a utt f""-
cionalismo de tipo religioso. El fanatismo es inyectado a sabiendas a tra-
vés de un espiritualismo desenca¡nado. si bien el espiritualismo encaja
bien como mecanismo de evasión frente al drama de lá existencia campá-
sina, el fanatismo pierde pronto zu virulencia inicial. El evangelismo brin-
da la ocasión de vigorizar la conciencia de la propia identidád grupal en
los convertidos. su consecuencia inmediata es un atisbo de faccionálismo
gue surge inicialmente. Los mismos católieos por reacción se contagian de
similar fanatismo, produciéndose así el conflicto en el seno de la comuna.
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Sin embargo, los períodos terapéuticossonde tipo conformista: Se opta
por un doblaje institucional en lo religioso y una muüua colaboración,
más o menos reticente, en los otros campos de actividad. Pasado el perfo-
do inicial (1970-75) en el que se luchaba por acaparar la capilla, escuela,
plaza comunal, a base de insultos, apedreamientos y pleitos ante las auto-
ridades civiles y religiosas, actualmente se ha llegado a la fólmula del
doblaje: dos capillas, dos plazas comunales o canchas de deporte, etc. La
escuela, por tener resortes que escapan al control comunal, ha seguido sin
problemas recibiendo a los niños de una y otra facción. Poco a poco la
coexistencia pacífica se va resolviendo en progresivos contactos sociales
que cicatrizan los traumatismos de la división.
Un faccionalismo político propiamente no ha llegado a desar:rollarse
en la región. El partidismo político provoca confusión en el puruhá-qui-
chua, lo cual exacerba más los mecanismos de autodefensa suspicaz. Sen-
cillamente se abstienen. Si bien participarán en acciones concretas, evita'
rán una militancia consciente. El inmediatismo campesino y la multipli'
cidad de grupos que operan en el campo se conjugan para establecer un
juego de mutuas instrumentalizaciones, sin llegar nunca a una comunión
de ideales políticos. No puede fácilmente el campesino distinguir la acción
de los gn¡pos políticos y la acción del Gobierno. El puruhá.quichua con-
cibe al Gobierno como el gran patrón, a quien hay que recurrir necesaria'
mente. De ahí que "la oposición" tenga pocos chances de ser compren-
dida y aceptada por é1. Gobierno y Ley son una misma cosa a los ojos del
puruhá-quichua, De éstos debe surgir todo arbitraje en los múltiples
conflictos de tierras, aguas, pastos, herencias, linderos,etc. El abogado y
tinterillo, a pesar de su descarnada explotación, inspira una confianza
irremediable aún sin tener base alguna de sustentación en hechos reales.
El legalismo campesino es una de las más funestas herencias de la Colo-
nia. Opera como un virus que mina todo esfuerzo de organización en las
bases.
En la base de estos hechos subyace la causa fundamental: El puruhá-
quichua tiene un déficit radical de conciencia de su propia identidad co-
mo grupo étnico o clase social explotada. Su actitud está siempre mendi-
gantá y servilista en la búsqueda de soluciones a sus problemas. De ahí
q*r" no haya surgido aún forma alguna de organización política arraigada
en Ia basei, ni por ende un faccionalismo ideológico o cultural a pesar de
contar la región con numerosas diferencias eúnicas subrregionales: Cachas,
Guanos, Guamotes, Licanes, etc., cada uno con sus rasgos típicoS bien di-
ferenciados. Sóto la Comuna domestica en algún grado el individualismo
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ancestral. Pero ella también se constituye en barrera que cierra el paso a
instancias superiores de organizaeión. El corto circuito de la reciprocidad,
con su úgidez característica nos confirma finalmente Ia expresión con
que hemos encabezado este análisis: un "individualismo comunitario".
I
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CAPITULO VII
LA VISION PURUHA-QUICHUA DE SUS DOMINADORES
Desde el punto de vista sociológico hay algunos estudios que han en-
carado la dramática situación del campesino puruhá-quichua en el Chim-
borazo. Destacamos en especial a Hugo BurgosTl y Atain DublyT2 entre
obos. Nosotros nos limitaremos en este capítulo a bosquejar una síntesis
objetiva de estos contactos interculturales para adentrarnos inmediata-
mente a la visión simbólica que el puruhá-quichua forja de su mundo ex-
terior que lo acosa y oprime. En la primera parte discurrirán ante nuestros
ojos el patrón de hacienda, el cura y el pastor, el teniente político y de-
más autoridades civiles. También incluimos en la lista el tinterillo, el pres-
tamista y el chichero. Finalmente analizaremos las relaciones intergrupa-
les, que abarcan instituciones tales como las oficinas públicas, el mercado,
transporte, etc.
En la segunda parte, siempre desde una perspectiva sociológica, plan-
teamos las influencias de tipo cultural que buscan invadir la esfera mental
y social del puruhá-quichua: Los paltidos políticos y los sindicatos combi-
nan una gama de aceiones que van desde el honesto servicio hasta la tur-
bia instrumentalización. Los medios de comunicación social, en concreto,
la radiodifusión, penetran con relativa eficacia su mundo cultural por la
vía del consumismo, siempre más eficaz que cualquier otro sistema de
concientización.
En la tercera parte, núcleo central de nuestro análisis, ya en el si-
guiente capítulo, intentaremos detectar los simbolismos espontáneos que
surgen a impulsos de los mecanismos de defensa. El aspecto semántico del
Ienguaje nos descubrirá la ambivalencia de un lenguaje propio, adulto y
maduro frente a un lenguaje infantil, artificialmente introyectado por los
dominadores. La dimensión ética de la vida nos conducirá a discernir la
ambivalencia moral de los conceptos cardinales de verdad y mentira en
ambas culturas. El aspecto ritual, centrado en la importante expresión
cultural que es la "fiesta", nos situará frente a la ambivalencia intenciona'I,
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planteada en forma de dilema la Fiesta, ¿un simbolismo de alienación o
de ironía? Finalmente, el aspecto mitológico del cuento nos abrirá a la
ambivalencia radical, al desnudarnos las figuras del patrón, del gringo, el
cura, el blanco, el mestizo, etc. Por encima del dato sociológico, la reali-
dad simbólica nos permite descubrir un mundo distinto, 
-,r"ho más rico,
cuyo verismo hirienüe suele quedarse en la penumbra.
1.- Las Relaciones Interpersonales
El puruhá-quichua, cuando está sano, es incapaz de manifestar abier-
tamente sus sentimientos ante personas de cultura diversa. Es una mezcla
de pudor, timidez y deseo de independencia. su actitud normal es de una
exquisitez de trato realmente extraordinaria. y aún en el caso de ser tra-
tado brutalmente, cosa no infrecuente, su única respuesta será el silencio.
su rostro hermético adquirirá un rictus casi imperceptible de desprecio
concentrado. Y en último extremo esbozará un gesto rápido de amena-
zante señorío.
cuando trata a alquien cara a cara, el puruhá-quichua llega a demos-
ürar un alto grado de simpatía y confianza sincera, aunque lo más normal
al principio será presentar una actitud de reserva vigilante. y es que las
más de las veces las relaciones con personas de otra cultura, blancos o
mestizos, son simplemente formales y esporádicas. cuando se estrechan
los vínculos del contacto humano, el campesino puruhá-quichua fluctúa
entre una descdnfianza interrogativa y una confianza ingenua, entre una
timidez escurridiza y una entrega desconcertante, entre aparentes claudi-
caciones y una inflexible lógica hasta el final. El puruhá-quichua no trai-
ciona sino cuando sospecha que va a ser traicionado. Estas alternancias
están fuera de la lógica del blanco, y en muchos casos también el mes-
tizo. Y, sin embargo, estas actitudes son configuradas en gran medida por
la conducta de estos mismos.
La relación estrictamente interpersonal se hace difícil para eI pu-
ruhá-quichua. Necesita el aval de los "suyos" para poder dar respuestas
categóricas y actuar en consecuencia. En caso de no mediar la consulta
que garantice este aval, su respuesta y actuación será escurridiza, evasiva.
Aún en siüuaciones en que normalmente el individuo debe tomar decisio-
nes por sí mismo, como es en el comercio, quejas ante autoridades, etc.,
este aval, por muy remoto que sea, existirá. Naturalmente ése es un punto
que provoca en la contraparte cultural, en los blancos, una irritación in-
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controlable. Atribuyen el hecho a una incapacidad radical del ,,indio" de
tomar decisiones por sí mismo. La explicación integral de esüa situación
sólo se encuadra debidamente dentro del contexto cultural del ayllu, tal
como hemos visto en el capítulo anterior.
a) Las relaciones con et "paEónt'de hacienda
Para medir toda la magnitud de la tragedia secular que han significa-
do para el indio estas relaciones, no basta un estudio sociológico que sue-
le carecer del calor humano del drama. En esüos casos es mejor recunir a la
gran novela socio-cultural latinoamericana. Arguedas, Tamayo y tantos
otros reproducen mejor ese río db sangre, zudor y lágrimas del hombre
andino bajo el látigo del patrón?3. Al remitirnos a ellos, nos contentamos
aquí eon una breve síntesis:
Tales relaciones son esenciales verticales, de arriba a abajo. El patrón
es consciente de que está arriba: el campesino lo es de que está abajo.
El primero alimenta su convicción como privilegio racial; el segundo como
fatalismo opresor.
El marco instiüucional de las relaciones laborales suprime práctica-
mente todo resguicio de vida domésüica. Los campesinos son "res
domini". Ellos no podrán cambiar de domicilio, pero el pabón podrá
transferirlos a voluntad. Las formas institucionales se diversifican según las
necesidades de patrón: huasicama, huasipungo, peón, huagra michic
(pasüor), velador, mayordomo, etc. Y eso sin contar los satélites: aparce-
ros, medieros.
Varios siglos de tal tipo de dominación han creado en el punrhá-
quichua una máscara de servilismo, cuyos mecanismos actúan sólo en
estado de sobriedad. Y se proyectan extensivamente al contacto con cual-
quier persona de cultura distinta. El estado de embriaguez dizuelve muchas
de estas inhibiciones y cataliza los sentimientos de ira y de rebeldía. Estos
sentimientos son a la vez de agresividad conüra el explotador y de despe-
cho contra sí mismo.
El sentimiento de dependencia eeonómica, social y cultural produce
una alienación alimentada por justificaciones de tipo religioso, pro-
fundamente interiorizadas. Sólo una terapéutica de secularización puede
canalizar un serio reencuentro consigo mismo que le eapacite para una
autonomía de acción. Becuérdese todo lo apuntado acerca del "apu".
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Las últimas y sucesivas Reformas Agrarias, bien que mar, han hecho
cambiar el decorado. Inmensas expecüativas de jústicia han configu-
rado una incipiente conciencia, si no de clase, sí de los propios derecños
eomunales. El pecado de estos "alzados" ha sido luchar por sus dereehos.
De hecho, en la región del chimborazo son una minoría y los reveses su-fridos frente a las alianzas patronales-militares les han sumido en una totalincertidumbre. Frente a un puñado de radicarizados, la gran masa opta por
reforzar los sen¡ilismos como única fórmula de superviváncia.
b) Las relaciones eon el cura y el pastor evangélico
La hadición religiosa en la región del chimborazo ha legado un sis_
tema estructurado de prácticas rituales. Estas se han convertido en el sos-tén de zu propia identidad como pueblo. y esüe sistema ritual conlleva
servidumbres legadas por la colonia, que van desde formas precarias detenencia de tierra, servicios gratuitos, trabajos agrícolas no remunerados,
hasta el pago de aranceles elevados por la administración de sacramentos.El despotismo de los curas refuerza el servilismo humillante: hincarse,
ped-ir la bendición, besar la mano, etc., fueron prácticas corrientes lo mis-
mo ante el cura que ante el patrón. y fueron justificadas como si fueran
dirigidas al mismo Dios. El sacerdote, a cambio de este t¡ato de privilegio,
conseguido a base de exigencias y autoritarismos, retribuye al campesino
con las.concesiones rituales: novenas, procesiones, funerales, misas, res-ponsos' etc., con las que succiona despiadadamente la magra economíadel campesino. En esta línea, el éxito há sido rotundo: el priruhá-quichua
ha interiorizado la idea de que el rito sin el pago 
"orr".porrdiente no tienevalidez. con ello se ha larvado todo el sentidó humanb y personalizante
del acto religioso. El "pago" al mediador, enüendido 
"omo 
ésp""ialista del
rito, será más que zuficiente para aplacar las fuerzas oscura, de la malig-
nidad que acecha, como antes se hizó con la pacha Mama.
Hoy esta realidad es celosamente mantenida por los llamados ,,curas
tradicionales", que no quieren perder estos privilágios. Injertar el espíri-tu del concilio vaticano I en este ambiente es una avenfurá a la que no se
arriesgan muchos sacerdotes: renunciar a las ventajas económic"i, exp,rr-gar la tradición ritual, secularjzar los elementos míticos, enfrentarse con la
borrachera, son tareas que presentan un dilema de agudas aristas: o clau-dicar o caer en un despotismo clerical igual o peor aianterior. o dicho de
otra forma: o fidelidad a un crisüianismo auténüico o fidelidad a unpueblo que mendiga se lo respete y acepte tal cual es. pocos son los que
logran conjugar ambas cosas, sin herir o élaudicar.
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Transcribo unas pocas líneas de reflexión, tenido aI contacto con los
campesinos. Es una reflexión torturada por el mismo dilema:
"El puruhá-quichua tiembla ante un sacerdote que busca el cambio.
Con la angustia reflejada en su rostro y la súplica a flor de labiOs me rue'
gan una y otra vez que la Misa no se celebre en lugar profano, escuela
o plaza, aungue sea más cómodo e higiénico. Necesita el "espacio sa-
grado", aunque éste sea una pobre y oscura capilla de adobe sin bancos
ni sanüostt.
Con timidez, como temiendo una explosión de ira o una negativa
cortante, piden confesión para un enfermo, bendecir una casa o una bote'
lla de agua, un responso para una lista larga de parientes difuntos, etc.
Especialmente suplicará se tenga la procesión por la plaza. Y entonces pe'
dirá permiso para hacer explotar una volatería, ilevar a hombros la imagen
del santo, y, al final, leer la lista de priostes para el año próximo. El cam-
pesino aguanta imperüérrito la predicación fustigando sus vicios. Al final,
seguirá, suplicando una y otra vez. Sabe que por cansancio obtendrá lo
que desea...
Uno de los puntos más conflictivos de la pastoral son los cursillos
de preparación para el Bautismo y Matrimonio. Todos indefectiblemente
recurren al mismo truco, irritante por $¡ ingenuidad. Para el Bautismo,
aducen que el huahua está enfermo y va a morir: ¡siquiera el agua de so'
corro! Para el matrimonio, los padrinos son de leios, y deben regresar con
urgencia, etc. La resistencia es tenaz. Y esos cursillos preparatorios aca-
ban por ser un adorno perfectamente inútil...
Frente a la borrachera, el campesino jurará y perjurará que no habrá
exceso, sólo un canelaciüo contra el frío, un cariño de los priostes, etc-
El sacerdote católico a momentos envidia al pastor protestante que ha
conseguido una ruphrra total con la estructura üradicional... ¿qué hacer?"
Tales son las dos caras de la moneda. Se diría que el puruhá'quichua
tiene una religión propia e independiente, pero que para su funcionamien'
to cabal "alquila" como intermediario a los blancos o a los mestizos: no
tienen mediadores de su propia taza... Las relaciones entre ambos se ti-
pifican en una extraña dialéctica entre servilismos y exigencias. En ella rea-
parece esa reciprocidad de bienes y servicios: es una relación cuasi con'
tractual, pero ya muy apolillada por los despotismos clericales, ya tradi'
cionales, ya postconciliares.
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El Pastor evangélico no busca intensificar la relación directa con el
puruhá-quichua. usa técnicas más exquisitas. La radio "La voz de los
Andes" difunde sus programas espiritualistas entreverados con los ,,men-
sajes" y saludos de simpatía, que son el cebo para su sintonía. La capta-
ción la hacen enhe los emigrados a la costa: encuentran en ellos una me-jor predisposición y mben que a la rn¡elta serán el fermento en s,¡s co-
munas. cursos de formación intensiva ayudan a la promoción de pastores
mestizos y campesinos, verdaderos intermediarios, difusores del fanatismoy sostenedores del culto. Los centros de Colta ejercen la función de cere-
bros, desde donde irradian las consignas a todos los grupos de la región.
El método de penetración sigue pautas propias: Rechaza la conscien-
tización directa. En su lugar aprovecha la tendencia a la imitación para in-
troducir al puruhá-quichua en un conzumismo a ultranza. se les inyecta
alienación a través del gustillo a lo norteamericano. La relación, a pesar
del teledirigismo, es igualmente servilista, si no comprada monetariamente.
El canto y la Biblia son instrumentos esenciales para la cohesión del grupo.
Aquí cabría mencionar la serie de denuncias surgidas en el Ecuadoi y'"tt
toda América Latina sobre los métodos usados por la cIA y entidades ane-
xas: extracción de sangre, anticonceptivos, compra de líderes campesinos,
etc. Aunque sin duda es más importante denunciar abiertamente la polí-
tica de fondo que zubyace en todos estos métodos: crear un muro sicoló-gico en el campesino que acentúe la alienación, canalice toda protesta
hacia divisiones internas que desgasten zu potencial revolucionario?a.
La relación directa entre puruhá-quichua y ',gringo" es más bien es-
casa, zuministrada en dosis, a fin de no deteriorar la imagen. Aún en eso el
"gringo" es cauto. No ambiciona crear una imagen de enhega sacrificada
ni compartir vida e ideales. Todo lo contrario, cuidaní celosamente las
düerencias, como medio de mitificar más su imagen de ,.blanco redentor".
Abrumado el puruhá-quichua por tanta generosidad aparente, alucinadopor una técnica consumista, cae fácilmente en una especie de adoración
admirativa del "gringuito" y de todo ei mundo que lo rodea. y con ello
se interioriza más la propia imagen de mencir, que el sistema de ha-
cienda injertó en la conciencia puruhá-quichua.
c) La relaciones con el Teniente Político
El teniente político ejerce la función de puente entre el pueblo y la
comuna: hace consistente el lazo oficial de la dominación. Autoridad
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generalmente mesüiza, el teniente político viene a polarizar las tensiones e
intereses entre el pueblo y las comunas. Las demás autoridades menores a
nivel de pueblo siguen pautas similares y no son sino apéndices de una mis-
ma autoridad. La administración de justicia que le compete se ve frecuen-
temente distorsionada:
La polarización de solidaridades le inclinará a defender la posición
gamonal o simplemente de los mestizos.
El desconocimiento de las pautas culturales internas de los puruháes,
le conducirá a solueiones arbitrarias e injustas.
El reniente PolÍtico es heredero de una forma colonial de autoridad,
con todas sus implicancias negativas.
En muchas de las ofieinas públicas cuelga der dintel el sintomático
letrero "sombrero en mano". Está dirigido exclusivamente a los campesi-
nos. Y define con bastante exactitud el tipo de relación existente entre el
teniente político y el campesino. De parte de la autoridad, la sola
presencia del campesino puruhá-quichua significa levantar el tono de la
voz, mostrar prisa e irritación injustificadas con alternancias nápidas de
paternalismo y despotismo, que llevan inevitablemente a soluciones salo-
mónicas. Por su parte el campesino fluctuará, como anteunpatrón, entre
la zuspicacia y la esperanza ingenua. euizás la diferencia característica de
este tipo de relación sea precisamente su palabra: expondrá con energía su
punto de vista en forma directa y franca. sin embargo, su capaeidad de in-
sistencia se ve pronto truncada en el terreno de las razones, o mejor de las
argucias, típicas de la füosofía mestiza. si la falta de agilidad de expresión
le traiciona, pero el gesto de disconformidad profunda es índice de su te-
nacidad cuando se siente envuelto por las seudo-razones de la autoridad.
El campesino comprende que bajo los razonamientos conciliatorios e in-
dulgentes del üeniente político hay con frecuencia cierta conveniencia con
la contraparte, sea blanca o mestiza. Sin detenerse en los vericuetos del
razonamiento, replanteará siempre la cuesüión con una franca tnzudez
desde el eorazón mismo de la divergeneia. En el campesino resplandece
siempre una elaridad de intuición que contrasta con la dificultad de ex-
presión: ello lo sitúa siempre en lo concreto. Maneja la verdad con nitidez,
y por lo mismo es fácil de ser destruido cuando se atreve a meterse por los
reductos de la mentira, cosa que muy poias veces sucederá.
Llama la atención a este respecto la frecuencia con que el puruhá-
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quichua acude al teniente político. Aún temiendo la parcialidad con que
se realiza la jusüicia, el recurso al teniente político es cosa habitual, ¿porqué? A ello debemos responder que, en casos de conflictos internos del
ayllu, ya no es üan frecuente como podría pensarse. ya se ha visto cómo
el ayllu sigue manteniendo ciertos recursos internos que son válidos y el
desprestigio de la autoridad mestiza refuerza esta opción, que en ciertos
casos hemos visto respaldada por algunos saeerdotes o por organizacionespolíticas. En los conflictos sobre tierras, linderos, compra-ventas, caminos(chaquiñanes), etc., el IERAC asume directamente los conflictos para di-
rimirlos bajo formas similares a las que usó el teniente político, qutá. 
"onuna diplomacia más refinada. De aquí que el campo de recurso al üenientepolítico se haya restringuido notablemente. y en estos casos, el campesi-
no acude sencillamente porque es llevado a dicho tribunal por la 
"ont u-parte en forma de denuncias. EI no acudir significa hacerse pasible a toda
clase de represalias. La misma desestructuración secular soportada por mu-
chas comunas de la región ha dejado un vacío de autoriáad interna que,
inevitablemente, es zuplida por el recurso a la autoridad mestiza del pue-blo. Tal autoridad no es querida ni apreciada por el campesino. poáría-
mos decir que el teniente político y demás autoridades similares no han
cuidado su imagen frente al campesino. sicológicamente está en la .,opo-
sición".
d) Rel¡aciones con el Tinterillo, el prestamista
y el chichero
La relación individual campesino-mestiza queda bien representadapor estos tres personajes que rondan al acecho del campesino. son los pi-
lares de toda una estructura histórica legada por la colonia, corregida y
aumentada por la vida republicana cantonal. cubren los aspectos legai,
económico y fiestero que hacen la vida pueblerina. El pueblo succiona así
la ubre campesina, y bien sabe que cuando ésta se agota, la vida del pue-
blo languidece: su dependencia es absoluta. Esta dependencia esüá airosa-
mente disfrazada gracias al complejo de superioridad interiorizado en ellos
mismos e introyectado en los mismos campesinos. El desmantelamientopráctico de muchos pueblos de la región del chimborazo hace cada vez
más endeble esta superioridad fictieia, abriendo en la mentalidad mestiza
una brecha de angustia mal disimulada, incapaz de volver el rostro hacia su
verdadero enemigo de arriba, alienado por la espiral del status que se des-
morona, aremete contra el campesino, haciendo clásico ya el conflicto
campo-pueblo.
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El "quishca" o tinterillo aprovecha los conflictos legales de herencias
de linderos, compra-ventas, caminos, aguas, etc., para brindar un seudo-
asesoramiento que casi siempre termina en un cobro lastimero, ya que la
solución generalmente no está en sus manos. Esta dependencia odiosa del
campesino al "quishea" no sólo es producto de la historia, sino también
de toda una estruchrra de complicidades que hacen inevitable para el cam-
pesino el recurso al tintérillo. Actualmente, en algunos sectores de la zona
este hechDo se ha deteriorado, gracias a los asesoramientos más o menos
gratuitos de otras institueiones religiosas, políticas o sindicales. para el
puruhá-quichua juega aquí también la alternancia entre una desconfianza
cautelosa y una esperanza ingenua. El cauce obligado a este recurso impi-
de una franca reacción ante fracasos experimentados. Pleitos que duran
años van mermando la magra economía del campesino sin que parezcan
agotar su paciencia infinita.
El prestamista ejerce su oficio con más holgura y seguridad. Sabe
que las temporadas de siembra y cosecha y los desastres climatológicos
le depararán el cliente sin molestia alguna de su parte. su imagen de extor-
sionador le hace francamene odioso a los ojos del campesino. pero la nece-
sidad obliga, dado que por ser pequeño inversionista no tiene acceso al
crédito de los Bancos. En el pueblo los prestamistas buscan una red poco
visible, camuflada en compadrazgos y amistades dudosas, algo así como
micro mafias familiares, en las que inexorablemenüe queda prendido el
campesino. odios profundos anidan en este tipci de relaciones las más des-
carnadas y brutales. Es frecuente pedir nuevos préstamos para pagar los
intereses de préstamos anteriores, eomo también lo es el ver eómo todo
el producto de la cosecha se escurre tras el pago de las deudas.
La cantina, chichería, etc., situadas en los puntos más estratégicos
a las afueras del pueblo, o encaramadas en los chaquiñanes de las Comu-
nas, son de una agresividad irresistible. Allí no hay concesiones ni adornos.
El alcohol y la chicha no necesitan ni baile ni juego u otro atractivo. Su
viscosidad es tal para el campesino que toda visita al pueblo significa em-
borracharse. Prostituyendo la institución tan humana del .,magu,', el chi-
chero abrirá su balde al público y sólo dará por terminada su obra cuando
logre sacar el dinero impunemente del bolsillo de su cliente. La relación
inicial de compadrerío siempre se ensombrece por la relación impersonaly fría: el cantinero echará a la calle al inconsciente cliente con la seguri-
dad de que en forma igual lo tendrá a la puerta para reiniciar el ,,mugu"
a los pocos días. El alcoholismo campesino nada tiene que ver con su bo-
rrachera ritual de comunión con la Pacha Mama, como veremos. Aquí sólo
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aparece un sistema de explotación bien montado y con ganancias limpias.
La figura del cantinero no es odiosa a los ojos del campesino. Al no captar
esüa forma de opresión, sólo a sí mismo se da la culpa de las funestas
consecuencias. La conciencia de este tipo de explotación sólo puede verla
con la ayuda de otras "agencias externas" en competencia. El puruhá-
quichua manifiesta zu conciencia atormentada en la borrachera misma
simulando exigir él mismo al cantinero que le sirva: el cantinero simulará
enojarse y no querer darle, en un coqueteo que rezulta un doblaje com-
pleto de zus roles reales.
Las caracte¡ísticas de esta relación campesino-mestiza se tipifican
más o menos por esa aureola de compadrazgo poco sincero por ambas
partes. Intereses diversos en uno y otro extremo disimulan el fondo agre-
sivo de los mutuos contactos. El puruhá-quichua busca al mestizo por una
necesidad de extender su ámbito social, excesivamente restringido por la
comuna. El mestizo sólo se relaciona con el puruhá-quichua por el interés
económico que le produce. El campesino llega a un bilingüismo práctico
en este tipo de relación; el mestizo aprenderá el quichua, pero tendrá
mucho cuidado en utilizarlo. El desprecio campesino por la lengua propia
proviene primordialmente del bloqueo mestizo. Este sólo lo usará iróni
camente y en siüuaciones ofensivas para el puruhá-quichua. Si el puruhá-
quichua aprende artificialmente el castellano en la escuela, en la relación
con los mestizos lo esgrime y usa plenamenté. Ni siquiera el quichua puede
ya usarse, como ante los blancos, como un medio de protección y reser-
va: debe abandonarlo totalmente.
2.- Relacioo", iot"rgpA",
La relación puruhá-quichua con el mestizo se extiende a fenómenos
sociológicos de importancia cada vez mayor, conforme los intereses
eeonómicos van invadiendo más y más las esferas de la vida productiva
del puruhá-quichua. Los escenarios ya no son tanto los pueblos en cuya
órbita se encuentran las comunidades, sino las ciudades y pueblos más
importantes. Conforman una constelación de amplias dimensiones por la
que el puruhá-quichua manifiesta su fuerte vocación peregrinanüe. Los
fenómenos principales de relación grupal puruhá-mestiza son : el transpor-
te, el mercado y la romería. Los tres fenómenos tienen una conexión ne-
cesaria y nos muestran la triple vocación puruhá-quichua: la peregrinante,
la comercial y la religiosa. El análisis aislado de cada uno de los tres fenó-
menos sociológicos nos lleva a detectar en forma muy ligada las tres
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dimensiones. Un sincretismo de formas típicas puruhá-quichuas con
formas impositivas de explotación económica-social es la amalgama de
tales relaciones. El mestizo en este campo mantiene el control de los
aspectos organizativos, mientras que el puruhá-quichua da la forma y
colorido a la pleamar humana del conglomerado.
a) El transporte: El transporte provincial e interprovincial reserya la par-
te trasera para el campesino, aquí para el puruhá-quichua. Junto a los
propios cargamentos, amontonados en un hacinamiento indescriptible va
silencioso el puruhá-quichua. Borrachos o sanos, sentados al suelo o para-
dos, ellos deben recibir de todos ese gesto despectivo, cuando no el grito
irritante o el insulto hiriente. La estratificación denüro del coleetivo es cla-
ra: los primeros puestos, junto al chofer, son para el propietario del ca-
mión, sus familiares o los blancos que se ani¡nan a ser uzuarios; el cuerpo
central del vehículos está ocupado por mestizos. Los asientos del fondo y
el lugar reservado para la carga son ocupados por los campesinos. Una
infracción en este sentido provoca inevitablemente una disputa en la que
sale mal parado el campesino por el improperio masivo de los usuarios.
El momento de pagar al cobrador se convierte sistemáticamente en
punto de fricción. El campesino, consciente del hato discriminatorio con
que es velado, quiere desquitarse en este momento. Aunque sepa bien el
precio usual, pregunta siempre. Siendo sus trayectos de viaje más irre-
gulares, teme, con motivo, la arbitrariedad. Así, pueg saca siempre una can-
tidad inferior. Entonces, entre insultos y gritos se establece una puja muy
similar a la del mercado. Contrasta la tozudez silenciosa del campesino
frente a la exuberante irritación del mestizo. Tirar del poncho, empujar,
arrojar el sombrero al suelo, ete., no parecen inmutar excesivamente al
campesino: sólo esa mirada profunda de desprecio que achica las pupilas
es suficiente respuesta. Con ello barruntamos un poco lo que pasa en el
interior de su espíritu: ansia y rabia, con ribetes de ironía. Es importante
también señalar aquí la típica manifestación de la actitud del puruhá-
quichua frente al dinero: junto a la desconfianza ingenua repetidas veces
anotada, hay un sentido práctico inmediatista. Desprenderse de algo para
él es siempre como si le arrancaran materialmente la cosa de la mano: el
valor de uso en él se convierte siempre en un valor real, del que nunca se
resigna o desprenderse. Son todavía las reminiscencias del trueque, por lo
demás frecuente todavía hoy día en ellos.
b) El mercado: Para un estudio más detenido de este fenómeno en Rio-
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bamba ya hemos señalado a Alain Dubly y a Hugo Burgos's. Aquí señala-
remos los aspectos peregrinatorio, comercial y religioso del mercado.
Los mercados como lugares peregtinacionales: No todos los merca-
dos hacen fortuna; es más, siguen un cielo de prosperidad que tiene su
nacimiento y su declive. Existe, además, una competencia en aüraer al
público campesino y mestizo entre los diversos mercados, a pesar de la
distribución por días de la semana según los lugares. Los mercados que
han adquirido más celebridad, además del de Riobamba, son: el de sála-
rón, Guamote, sicalpa, Licto, Guano, chambo, etc. cada uno de ellos tie,
ne más o menos acentada zu especializaciín provocando así una circun-
valación periódica, protagonizada tanto por los mestizos como por los
campesinos en un buen número. Los desplazamientos del campesino,
muchas veces a pie, son realmente grandes, tirando su vaca o par de bo-
rregos desde las primeras horas de la mañana.
Los mercados como relación comercial: El puruhá-quichua se enfren,
ta aquí con el "aranchador" mestizo, con el "alcabalero", cuya historia
está teñllo de sangre?6 y con la chichería que permite celebrar las exito-
sas transacciones. En el establecimiento de los precios, el campesino no
sólo usa zu mgacidad y experiencia, sino la consulta previa con sus her-
manos de comunidad. sabe que el mantener los precios es una carrera de
resistencia, sostenida con elegancia en las primeras horas de la mañana,pero que se degrada rápidamente al rozar las horas del medio día. La
angustia por obtener a toda costa la hansacción le obliga a ceder notable-
mente en los precios. La relación con el mestizo aquí es brutal y descar-
nada. Más que extendernos en tales acciones nos inleresa aquí la reacción
del mismo puruhá-quichua. su firmeza aureorada de dignidad ofrece una
resistencia insospechada: podrán maltratarlo, pero no cederá en materia
de precios tan fácilmente como puede pareeer. curiosamente, el puruhá-
quichua aparece más individualista en la palesüra mercantil que el mestizo.
una solidaridad funcional, casi diríamos ocasional, permite especialmente
a las mujeres mestizas reafirmarse en los precios arbiürarios que iinponen,
conzultas mutuas, en voz alta, exageradas apreciaciones y comentarios as-
fixian prácticamente al campesino solitario. El dramatismo de esta lucha
se trasluce en los aspectos lingüísticos: con frecuencia el campesino op-
tará por el quichua que será contestado por el interlocutor mestizo en
castellano. contrasta la unilinearidad de tono y expresión campesina conlas alternancias mestizas de paternalismo infantilizante y ágresividad
irritada.
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El puruhá-quichua se siente más cómodo en transacciones a base de
trueque. Y lo realiza siempre que puede, especialmente cuando es entre
ellos mismos. Y hemos podido obsen¡ar todo un ritual que envuelve a toda
la transacción. En el mercado de columbe, a primeras horas de la mañana
se intercambia. cebada por mote. Con una taza como medida, la campesi-
na cede cinco tazas llenas. Un gesto casi imperceptible de la mestiza, y la
campesina tiene que añadir una taza más de cebada. Al tocarle el turno, la
mestüa ofrece dos tazas de mote, que servirán de desayuno. A su vez la
campesina hará el gesto con la mano. Entonces la mestiza, con la mano
hace como la que recoge un puñado de mote, y con gesto displicente echa
unos pocos granos dentro de la faldade la campesina. AsÍ se va repitiendo
la operación con una exactitud sorprendente en medio de un silencio ab-
soluto. De esta forma la mestiza llega a comprar varias arrobas de cebada.
Inmediatamente uno puede darse cuenta hasta qué punto el puruháqui-
chua tiene el sentido de compensación exacta y equilibrada. AquÍ, como
en el intercambio laboral y en el "pago" a la Pacha Mama, encuentra el
puruhá-quichua la paz de su espíritu. La gratuidad no puede fácilmente ser
entendida porque resulta una ruptura de esa equidad, símbolo de su
propia existencia. El intercambio en su origen puruhá-quichua es entre
iguales, para igualar más si cabe, sin ningún sentido de competencia y
menos de intereses opuestos. De ahí se comprende el desconcierto en que
cae cuando la contraparte en el intercambio es una arranchadora al acecho
de toda posible extorsión.
El "alcabalero" es un parásito enquistado en el mereado para succio-
nar unas monedas al vendedor, es decü, al campesino. El peso de Ia tra-
dición lo mantiene sin que en realidad cumpla función alguna tributaria,
sólo sirve para paliar el paro encubierto de algunos vivos a costa del pro-
ductor. El cobro simbólico de unos sucres por transacción hoy no provoca
conflicto alguno, aunque recuerda toda una estructura de explotación
que ha costado mucha sangre campesina.
El ritual religioso de los mercados: En las ciudades los mercados
tienen una explícita relación con algún templo, que se considera lu-
gar propio y en donde se explaya la religiosidad mercantil. En los pueblos
esa relación fluye con mayor naturalidad. La misma agitación hormiguean-
te se desplaza del mercado al templo y viceversa. La misa dominical para
los campesinos zuele ser la misa del mercado, es decir, clientes mestizos
y campesinos pueden encontrarse sentados en un mismo banco, o deposi
tando una vela al mismo santo. Donde el templo no cumple esa función
catalizadora de la agresividad mercantil, siempre hay en algún rincón un
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altarcito o templete sucio y polvoriento, con algunas espermas de sebo y el
rezo furtivo de algún devoto. Aquí comparten por igual campesino y mes-
tizo sus ansias y angustias antes de una transacción cualquiera. La misma
fuerza del "trueque" de mercancías tiene la "promesa", como veremos
más adelante. Dios entra así en la espiral de la contra.ctualidad y del "pa-
go". De esta forma, aún el éxito de una aceión que se reconoce como pro-
veniente de Dios deja de tener esa grahridad absoluta, ya que ha precedi-
do la "promesa" y el pago posterior condicionado viene a restablecer el
equilibrio. Tanto para el puruhá-quiehua como para el mimo mestizo,la
actividad mercantil desarrolla un sexto sentido religioso que tiene como fi-
nalidad domestica¡ el fatalismo y eufemizar la angustia.
c) La Romeríaz La fiesta, como el mercado, tiene el arte de movilizar
al puruhá-quichua. La conjunción de ambos elementos ha producido
la romería. Dicha institución, inicialmente del campesino, fue retomada
por el mesüizo, llevándola a un alto desarrollo a escala internacional. Ac-
tualmente el puruhá-quichua busca incrustarse o quizás crear una infra-
estructura similar paralela. El circuito en esüos sasos pasa siempre por
Baños y llega hasta el santuario de Las Lajas. Sin embargo, los circuitos
típicamente campesinos suele ser más frecuentes y modestos: Punín,
Balbaneda, Chambo, San Andrés, etc. Otras veees la romería consistirá
sencillamente en concur¡ir a la "fiesta" de las comunidades o anejos de la
región. Dentro de esta corriente peregrinante se establecen intercambios
de visitas dentro de ese estilo contrachral tácito, que se manifiesüa en tan.
tas instituciones autócüonas.
La relación campesino-mesüiza en la romería se traba a nivel organi-
zativo, El "Fundador" convoca bajo su cuenta y riesgo la romería, usando
los medios radiales para difundir la convocatoria. Toda la familia colabora
al éxito de la romería. Fácilmente puede convertirse en un negocio. Pero
la característica más notable es esa aureola religiosa en que se envuelve el
fundador mestizo: recibe la graüiüud por converti¡se en un gestor de reli-
giosidad tradicional. Muy pronto el medio ambiente se conviertb en pre-
sión social para que se cumpla la romería. Anualmente, en una fecha pre-
cisa, y cuidando no haya interferencias con otras iniciativas simihres, la
romería se organiza en periplos de una semana o quince días. Junto al
sentido de expansión y evasión, encontramos en la romería las dimensio-
nes de peregrinación, senüido cornercial y religiosidad tradicional. El cuasi
sacerdocio cohesivo que ejerce en los romeriantes el fundador se expande
en el tiempo y el espacio, más allá del momento mismo de la romería. Ese
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"nuevo rico" busca de esta forma ganar un prestigio, muchas veces a costa
de ingentes gastos.
Es interesante resaltar la modalidad que toma aquí la lelación del
puruhá-quichua con el mestizo. Es de tipo integrativo, subyugante, verti-
cal, con proyecciones paternalistas y alienantes. A sus ojos, es una rela-
ción positiva y necesaria.
3.- Las "Agencias Externas"
Las "Agencias Externas" suelen cumplir funeiones que el campesino
puruhá-quichua necesiüa cada vez más, precisamente por su insistente
intrusión en la vida misma de la comuna, Agrupamos en primer lugar a las
entidades que cumplen una misión en nombre del Gobierno: el Maestro,
la Enfermera, el Técnico. Estos tienen su puesto no recusado. La relación
con el campesino puede ir de la simple coexistencia a una verdadera co-
munión, siendo lo más común quedarse en fórmulas estimulantes del in-
fantilismo comunal.
En otra línea, se sitúan las relaciones del puruhá-quichua con los
movimientos sindicales y políticos. Su presencia es siempre subrepticia,
cautelosa y ambigua. Unas a otras, tales agencias se hacen la guena sem-
brando la confusión. Unas propugnan un "autoctonismo" a ultranza, otras
buscan convencer que no se trata de una jusüicia étnica y cultural, sino una
"lucha de clases". Las primeras aeentúan el aislamiento, o mejor, preten-
den teóricamente acentuarlo; las segundas, por la "concientización" se
esfuerza por crear una rebeldía en base a contradicciones, muchas veces
provocadas artificialmente. Unas y otras mezclan la acción honesta y de-
sinteresada con la más burda instrumentalización. No pocas veces el pu-
ruhá-quichua se ha convertido así en carne de eañón de las fuerzas del
orden.
Lo importante aquí es descubrir cómo el puruhá-quichua mira a es-
tos representantes de la cultura occidental. El maestro pocas veces es pe-
dido, y si lo es, ha sido por la cción de otros agentes externos. Es difícil
que el puruhá-quichua sienta como una,necesidad la escuela; más bien la
siente como una imposición gue viene de fuera. Muchas veees la escuela
se presenta como un fenómeno perturbador de la división nah¡ral del tra-
bajo al sustraer a los huambras de su función pastoril. Esta fricción de in-
tereses provoea el ausentismo y abandono frecuente del estudio. La dis-
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funcionalidad del mismo estudio provoca er fenómeno regresivo por elque se pierde todo Io aprendido cuando el huambra se reincorpora a la
actividad agropastoril. El maestro, sin embargo, cumpre con f¡ecuencia laimportante función de ser en cierta medida lá ,.concLncia', de la comuni_dad. A través de los actos cívicos, en que los padres reciben el mensaje de
sus propios hijos, se proyecta una regulación de la conducta comunal.Esta modalidad, beneficiosa en sí, tiene el inconveniente de ser vehículode los intereses foúneos. La maestra también ejerce una cuasi maternidad,
acentuada según el grado de entrega de que r"" 
""p""; ello se hace másvisible donde la desestructuración comunal ha provocado un vacío de
autoridad autóctona.
La enfermera todavía no ha sido introducida sino excepcionalmente
9n las comunas puruhá-quichuas. Reside ordinariamente en los puebros.
su función entra directamente en colisión con el ,,jambidoi;,, curandero obrujo, de ahí que su acción se vea mucho más limita¿a. La profesión deenfermera tiene menos mística, se ejerce con una fría impermeabilidad
cultural que fácilmente degenera en óonflicto con las práciicas higiénicasy curativas del ancestro puruhá. Esta acción de la enfermera se visualiza
como una agresión, frente a la cual la imaginación puruhá.quichua genera
mecanismos de autodefensa agresiva: la consulta 
" 
la enreimera produce
mala suerte, enfermedad peor y muerte. Esta reacción indirecta del cam-pesino es un sabotaje que impide el avance de la institución. De üodasformas, la consulta en los cenüros de sarud es frecuente, aunque siempredentro de ese clima de extrinsecidad que hemos anotado.
El técnico agrícola encuentra más dificultad todavía en su reracióncol ¡l puruhá-quichua. su dimensión desanollista, tanto si es funcionariod.el Estado, como agente de una entidad privada, se aviene poco a las re-
sistencias culturales del puruhá-quichua. Autodenominándose ..agentesdel cambio" buscan vencer ras resistencias atávieas po, áiu"rros métodos:la concienti"'ación para el cambio mental sin que pru""áu un cambio es-truch¡ral suele resbaiar hasta converttse en un-diáiogo oe sor¿ós;;h"ypunto de contacto entre las motivaciones de ambas pérspectivas. o destru-yendo el contexto, lo cual es inhumano e injusto, -o sacando al campesi-no de su contexto (migraeión), aspecto también inhumano, el puruhá-quichua reacciona más favorabremente como un medio de zubsanar erdesanaigo producido por su vaciamiento cultural. sin estos métodos másdústicos, el técnico sólo tiene la alternativa de provo.u" ái"umuio por el
"efecto de imitación". La experiencia no¡mal 
", 
qu" la relación técnico-
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campesino sea de tipo extrinsecista, poco eficaz. A los ojos del puruhá-
quichua el técnico es también un agresor, del que hay que cuidarse. El
captar su confianza es labor de tiempo y paciencia, elementos de que po-
cas veces suele gozar un técnico a sueldo. La desconfianza puruhá-quichua
se manifiesta en reacciones que desconciertan al técnico, quien parte de
una lógica enteramente di*inta.
El común denominadoi de estos "agentes externos" es precisamenüe
ser portadores de los intereses extraños, en base a una políticr- en que los
mismos campesinos no han sido forjadores, ni siquiera consultados. Esta
colisión de intereses no suele provocar rebeliones abiertas, sino una ,,coe-
xistencia pacífica" de resistencias veladas. No hay un esfueizo mayor para
hacer captar ese bien nacional como bien de ellos misnos. El funcionario
choca aquí con una realidad vital que hrcha por su existencia.
Finalmente debemos desentrañar el tipo de acción que desarrollan los
sindicatos y partidos políticos y su capacidad de convencimiénto. El ele
mento nuevo que se destaca aquí es la ideología. La ideología colorea to-
da acción sindical y política. Hay un esfuerzo por presentarla como cohe-
rente a los intere'ses primarios del puruhá-quichua: reivindicación de tie
rras, protagonismo en la obtención de justicia, exigencia en la aplicación
de las leyes, autoorganización, etc. Esa asurición de los intereses sociales:
del puruhá-quichua, a pesar de las insbumentalizaciones prácticas de que
son objeto, logra adhesiones parciales y ocasionales, nunca una identidad
de miras. Esa resérva sicológica, hábihnente administrada por el puruhá-
quichua, surge en parte de su propia personalidad que hemos definido co-
mo una "desconfianza cauta y esperanza ingenua", y en parte de la con-
fusión que introduce la diversidad misma'de estas agéncias externas, cuan-
do no es una mutua rivalidad ideológica. El campesino se sabe completa.
mente indefenso y teme profundamente la acción militar. Por esto todo
tipo de oposicionismo es mirado como sospechoso. Sólo acciones esporá-
dicas tendrán su efectividad cuando el puruhá-quichua vea en ellas un ren-
dimiento inmediato y realista. De esta forma brindará su adheslln al me-jor postor, no por una inconsecuencia ideológica, sino por una estrategia
definida, fi'uto de la orperiencia amarga en una multitud de situaciones
pasadas. Por todas estas circunstancias es muy difícil obtener un mínimo
de organización sindical o política: exigirá una adhesión absoluta, cosa a
la que no está dispuesto el campesino. La acción de sindicatos (CTE,
CEOLS, CEDOC) en la región del Chimborazo est'á minada por las mutuas
interferencias a través de una mal disimulada repartición táctica del terre-
no. Es inevitable la confusión en la mente del puruhá-quichua?? .
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Finalmente debemos añadir una palabra aceria de la relación puruhá-
quichua con los medios de comunicación social. Lo primero que notamos
en la radiodifusión, único mcdio que llega realmente a zonas agrarias, es
una clara estratificaeión segun er público a que va dirigida. tuáJ que únaprogramaeión teledirigida a los campesinos, lás emisorai popularei tienen
una configuración tal, que puede decirse ser el medio qrl absorbe al ins_trumento: se vuelven alegres y superficiales, establecen un diálogo perma-
nente, cumplen casi exclusivamente una función dishactiva. No hay una
neta distinción de público: campesinos y mestizos siguen una migna te-
mática. El quichua popular es un vehículó apb y bien-recibido. El mensa_je de estas pocas emisoras realmente populares no entraña relación alguna
extrinsecista: todo se cuece en elmedio culturalpropio. Las emimras que
no optan por esta especialización de su público en forma exclusiva y 
"ó--parten sus programas con otras audieneias nunca llegan a penetrar seria-
mente en este mundo puruhá-quichua, que no se entrega totalmente si no
se encuentra una opción parecida en la emisora. El mensaje serio no entrapor ¡í mismo..sólo salpicado de mensajes, anuncios y 
-úri"" picarescapuede penehar en el medio. En realidad curnplen uná misión informati-
vo'afectiva de amplio alcance social. La relacióh intercultural no se realizapor la bansmisión de mensajes puros, sino por una amalgama de sincretis-
mos socioculturales con fisonomía propia.
sintetizando los diversos tipos de relación extrínseca, concluimos
que hay una relrción- tradicional de tipo explotador-paternalista, comparti-da a zu modo por blancos y mestizos. otia relación, relativamente nueva
es de cuño oficial e imposiüva que provoca resistenciasveladas. Finalmen.
te, la relación de matiz ideológico que entrevera el servicio honesto con lainstrumentalización de la capacidad de movilización que tiene el puruhá-quichua ¿cuál eslaactitudreal y sentida del eanpesinot us lo que vamos aintentar ver en el capítulo siguiente.
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.CAPITULO Vlll
LOS STMBOLISMOS PURUHA-QUICHUAS SOBBE
SU MUNDO EXTERIOR
En la síntesis sociológica que precede hemos resaltado la existeneia
de mecanismos de autodefensa frente a la explotación. Dicha perspecüiva
no permite fácilmente detectar la naturaleza íntima de tales mecanismos.
Sóló el análisis antiopológioo nos facilitará esa labor de profundizaci|n.
El aspecto semántico nos introduce en los orígenes del fenómeno de la
exploiación. El aspecto ético nos ayudará a apreciar la confrontación cul'
tuial en su epicentro. El ropaje ritual nos conduce a detectar la capacidad
de reacción frente a las agresiones. En fin, el aspecto mítico del cuento
develará el sentimiento ar¡ténüico de su conducta frente al mundo exterior.
A) La evolución semántica frente a la explotación i
Los diminutivos
El choque del castellano y el quichua en la región nos conduce a
apreciar un fenómeno lingüístico de alto valor significativo: la prolifera'
ción del diminutivo en el castellano. Hemos estudiado este fenómeno en
un artículo que titulamos: t'Los Diminutivos en el Castellano Latinoame-
ricano de cuño andino. Un fenómeno plástico de alienación social"?E;
Aquí sólo presentaremos brevemente los resultados a que hemos llegado,
como un aspecto importante del capítulo que vamos a desarrollar. Partien'
do de la situación actual encontramos tanto en escritos como en la conver-
sación ordinaria lo siguiente:
En el diálogo blanco-quichua, el blanco usa con más frecuencia el
diminutivo que su interlocuüor. Igual sucede en el diálogo mestizo'
quichua.
En los escritos, tanto del blanco dirigiéndose al campesino puruhá'
quichua, como de ésüe dirigiéndose a aquéI, el diminutivo satura tales
escritos cuando son en castellano.
l3l
El quichua, tanto hablado como escrito se mantiene sin apenas mix-
tificaciones diminutivas procedentes del casteüano. La lengua quichua
no tiene forma diminutiva propia.
El origen histórico de las relaciones del blanco con el puruhá.quiehua
se configuraron en la dependencia explotadora del encomendero,
conegidor, cura, etc. y luego el patrón de hacienda. El lenguaj. q.," no,
han legado confirma esa relación de Amo y Esclavo.
Los diminutivos del lenguaje popular más frecuentes en mucho sonlos que se refieren a esa relación de clase social o de grupos inter-cultura_
les. El patrón se dirige al puruhá.quichua con los sigüientes diminutivos:Guahuito, guambriüo, runito, racionalito, niñito. El patrón a su vez ha
enseñado que la "buena educación" exige que el puruhá-quichua le tratede: Taytitu, Yayitu, Amito, Tayta'Amito, papito, Mamiüa, pahoncito,
Papacito, etc. Nótese que la feminización de estos áiminut¡vos es mucho
menos frecuente y varada. La mujer no estuvo tan presente en la gestión
semántica de este vocabulario, precisamente porquJ estuvo siemprá en la
retaguardia en las mismas relaciones de explotación con el puruhá-quichua.
También hay que notar la ampliación posterior del uso paternalista deldiminutivo al cura, abogado, etc.: Taytitu, Tayta Amito, óurita, padreci-to, eüc.; Doctorcito, caballerito, etc. por una maquiavélica extensión del
concepto explotador, vemos que a Dios se le designa con términos simi-lares: Tayta Diosito, Papito, Tayta Amito, además del apelativo ya anali-
zado de "Apu Yapa', quichua.
De este núcleo central, el diminutivo va exponiéndose en el habla po-pular estereotipando toda la vida campesina la chilita, la ehacrita, el grani-to, la papita, etc. El puruhá-quichua así va interiorizando todo un vocabu-
lario.infantüizado que el blanco ha creado como fijación reguladora de las
relaciones con el puruhá-quichua. De esta forma se ha folado todo unproceso de alienación masiva. El punrhá-quichua ha introyectado esa ima-gen infantil que lo pataliza culturalmente, lo anula 
"o*o 
p"rrona, lo des-poja de zu dignidad.
¿Cuál es la respuesta del puruhá-quichua frente a esta infantilización
sistemátiea de todo su mundo relacional? En primer lugar debemos recor-
{ar gue sin una previa derrota por las armas y sin un lroceso secular dedominaeión económica, no hubiera sido poJibte un mane¡o semántico
de tal magnitud, ni una inüroyección tan profunda del sentiiiento aein-'
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fantilidad. sin embargo, a pesar de ello, la reacción puruhá-quichua se
manifiesta en varios te¡renos. En primer lugar, en la defensa de su propia
lengua, creando herméticos mecanismos de defensa: hoy vemos cómo el
quichua se manüiene en su pureza, sin apenas contaminación léxica, y me-
nos con formas gramaticales extrañas. El diminutivo en quichua. El diálo-
go en quichua sigue con su adustez y madurez característica. Este lenguaje
adulto de puruhá-quichua cuando habla con sus hermanos de raza contras-
ta con la infantilización vocabular de que dispone cuando tiene que abor-
dar el castellano de los blancos.
Pero más interesante aún es la reacción semántica en el mismo terre-
no del castellano. EI menosprecio eolonial por la lengua quichua ha pues.
to en inferioridad al mismo blanco. Al ser obligado el puruhá-quichua a
relacionarse con el blanco usando su propia lengua, se convierte en hábil
manejador de su bilingüismo. Y aquí no nos referimos precisamente a una
pericia y corrección del lenguaje, sino a la oportunidad y habilidad de
utilizarlo en situaciones de relación directa con el blanco. El paso del cas-
tellano al quichua para consultas rápidas, comentarios chispeantes, etc. ha
sido para el puruhá-quichua una fuente de seguridad que en más'de una
ocasión ha provocado la exasperación del blaneo. A pesar del menosprecio
introyectado por zu propia lengua, el puruhá-quichua se da cuenta de su
valor en tales circunstancias y lo aprovecha al máximo.
Finalmente, debemos destacar un mecanismo inconsciente de gran
valor dialéctico. Analizando atentamente el uso de este vocabulario infan-
tilizado, acuñado por el blanco, y generalizado por el mestizo, notamos
cómo el puruhá-quichua lo invierte con una irresistible fuerza irónica. Hoy
el niñito, huambrito, huahuito, etc., ya no es tanto é1, sino el mismo blan-
co en boca del campesino. El diminutivo pierdeaquí su aspecto despectivo
para adquirir esa fina ironía del que devuelve la pelota con elegancia.
Hoy con toda naturalidad es el patrón, el cura, el abogado ese ,.niñito"
que no puede penetrar ese mundo puruhá.quichua a pesar de erplotarlo
cnrelmente. Y el puruhá-quichua sacará el márimo partido de las condicio-
nes de. inferioridad en que se encuentra el blanco, aunque esas ocagiones
sean pocas y parciales. Esta inversión de los términos por la ironía, refor-
zada por una nueva conciencia de zus derechos, crea la nueva personalidad
del "alzado" y "resabiado", que tanto irrita y exaspera al blanco. En la
ambivalencia semántica ha encontrado el punrhá-quichua los resortes ade-
cuados pa¡a una autodefensa cultural.
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B) La verdad y la mentira pumhá-quichua.
ambivalencia ética
Es opinión generalizada en ambientes blancos y mestizos de que el
puruhá-quichua es mentiroso y solapado: no hay que fiarse, es traicionero.
El engaño es su arma habitual. Al enjuiciar así al puruhá-quichua, el blan-
co o el mestizo no parece que pretenden usar criterios absolutos, válidos
para todo tipo de relación personal o social. Sin embargo, es evidente
que hay en esüe estereotipo un abuso al tomar como punto de partida el
propio criterio de verdad y mentira. El punto real de ficción está precisa-
mente en el árirbito relacional. El blanco hasta ha pretendido justificar
el hecho, teniéndolo por real, situando la causa en la situación misma de
dominación que soporta el puruhá-quichua, es decir, la mentira es un me-
eanismo de autodefensa como cualquier otro.
Queremos aquí profundizar un poco en el inierrogante: ¿Son dos
concepciones distintas de verdad ymentira quesepÍüan al puruhá-quichua
del blanco, o eB un simple mecanismo de autodefensa que usa el puruhá-
quichua frente al blanco?. Para poder responder debemos comparar con
detención la conducta del puruhá-quichua en su relación social interna con
otras culturas.
Como es sabido, rezulta difícil imponer desde arriba unos criterios
de moralidad. Los verdaderos dinamismos surgen más bien de una praxis
popular. Nadie infringe gratuitamente las normas éticas populares, social-
mente admitidas. Puede haber un ordenamiento de principios morales que
vayan de la rigurosa estrictez hasta la flexibilidad más amplia y aún la
ambigtiedad admitida entre teoría y práctica. Los principios éticos ema-
nados desde arriba responden a una voluntad de adpatar la ética popular
a las exigencias morales de los de ariba. Su éxito es siempre muy dudoso.
A este tipo de imposiciones debemos adscribir el principio ético del Inca:
"Ama llulla, ama shua, amaquilla" (No seas mentiroso, ladrón, perezoso).
La intensión es clara: solidificar la superestructura del imperio y no tanto
legislar sobre las relaciones internas de los subgrupos étnicos entre sí. Es al
Inca y sus "üucuy-ricoc" (inspecüores) a los que no deben mentir?g.
Un caso similar es el de los blancos durante la Colonia y el puruhá-
quichua. La verdad y mentira penetrará la médula de las relaciones entre
ambos: la verdad es ser adictos a los vencedores. La mentira es la reticen-
cia o rebelión frente a los vencedores. si ello sucede entre quienes pro-
fesan una religión de principios éticos absolutos, antagónicos, no será
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extraño que algo parecido suceda entre los puruhá-quichuas. Adelantamos
por evidente que en la relación mutua, el puruhá-quichua desarrolla cier-
tos mecanismos de autodefensa. Sin embargo, no parece da¡ una explica-
ción suficiente, como vamos a ver.
En sus relaciones interpersonales, endosociales, etc., notamos actual-
mente un fondo de desconfianza mutua aún en el seno de una misma co-
munidad y ayllu. Y eüo está profundamente enraizado en los círculos más
íntimos de su vida, como lo hemos visto al analizar la dialéctica masculi-
nidad-feminidad y el intercambio económico y laboral. Junto a esa des-
confianza extensiva a todos los individuos, captamos una seguridad en la
respuesta colectiva a las prescripciones sociales y comunales. No es, pues,
lo que sale de la interioridad de la persona, sino lo que es introyectado, in-
teriorizado, lo que obliga. La norma surge del hecho social mismo. La ver-
dad y la mentira no será para el puruhá-quichua tanto un factor concien-
eial, cuanto un factor de cumplimiento exacto de lo normativo social a
nivel de ayllu. Los múltiples conflictos matrimoniales, de linderos, etc.,
muestran un uso indiscriminado de la verdad y la mentira para uso inter-
no, con tal de que no roce el esquema prescriptivo del ayllu en su funcio-
nalidad. Hay un margen de concesión en el terreno especialmente domés-
üico-familiar en el que no se tipifican la verdad o mentira como actos pu-
nibles oficialmente, sino que se dejan al libre juego de los interesados. En
el terreno familiar y domésüico la verdad es dialéctica, se hace. En el te-
rreno social del ayllu o la comuna la verdad se convierte en algo objetivo
e inmutable a sus ojos. Su ruptuta es una verdadera ruina y desürucción,
que sume en la angustia a la colectividad misma.
Intimamente ligado al aspecto que esüudiamos está el aspecto más
amplio del bien y del mal, en donde realmente se sitúa el problema ético.
La voz "alli" (bien) en el quichua de la región tiene más bien un sen-
tido de ordenamiento, arreglo. No tiene voz específica para expresar el
concepto contrario. El sustantivo "millay", en cambio, significa suciedad,y se aplica por extensión al mal moral. Este último se aplica más a la
persona, mientras que "alli" tiene un uso más objetivo, estructural, y por
extensión más social o aplicado al grupo. Curiosamente,la voz "llulla"(mentirosa) no tiene en el quichua ecuatoriano su conhaparte positiva pa-
ra designar el concepto de veraz. Sin duda se ha perdido, ya gue en el qui-
chua clásico, todavía usado en Peru y Bolivia, la voz "cheqha" significa
verza en el sentido de "recto", directo. Resumiendo tenemosso.
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Bueno
Malo
Verdad
Mentira
Sentido moral
personal
Sumac
Millay
- 
(mama llullac)
llullac
Sentido objeüvo
estructural
Alli, Allimi, Allilla
- 
(mama alli)
- 
(cheqha)
- 
(panta-engaño)
Fácilmente se destaca un paralelismo interno entre un bien y una ver-
dad estruchrral, de uso comunitario, organizador de la vida social, que no
encuentra zu contraparte negativa por resltar prácüicamente inconcebi.
ble. Y un bien y una verdad moral personal que tiene su contraparte nega-
tiva mucho mejor conceptualizada. Es interesante subrayar aquí el uso
quichua del concepto "pantay", "pantachiy", etc. Biene a significar una
aeción mala realizada por un impulso extraño, como venido del exterior
y que se impone: "Lo hice porque eso me ha hecho engañar". Ese meca-
nismo de autojustificación fatalista es un resorte que aufemiza los faüos
en la ética objetiva, estructural y social.
Esta dualidad tiene una importancia capital al enjuiciar la conducta
del puruhá-quichua. Tales resortes surgirán sin duda también en la relación
con el blaneo y mestizo, ya que nace de su concepción profunda del bien
y del mal. A nivel personal h4y una relativización flexible de lo bueno y lo
malo, como algo natural. Una mentira, un daño personal, que no haga re-
ferencia directa a los tabús comunitarios será fácilmente pasada por alto
sin sanción alguna, como algo comúnmente aceptado. Se espera que la
contraparte, si quiere, tome las represalias "en forma equitativa". En cam-
bio, a nivel estructural y social, una rigidez absoluta preside toda la con-
ducta cornunitaria. No hay cabida al concepto negativo como algo natural
y admitido. La sanción será dura, pública y ejemplar. La infracción pro-
vocaú una crisis colectiva de angustia por el debiliüamiento de los víncu-
los sociales. Hay, pues, para el puruhá-quichua dos verdades, dos tipos de
bondad y maldad.
Al relacionarse el puruhá-quichua con lo blancos, actuará dentro del
marco del bien y la verdad moral-personal, y por tanüo con una capacidad
de manejo flexible según conveniencia. Por otra parte, se convertirá en ce-
loso custodio del bien y la verdad "objetivo.estructural" de su ayllu, por-
que lo siente como fundamento de su propia existencia. A partir de estas
premisas, ya puede explicarse con fluidez el falso concepto de "mentiro-
so", falaz, traicionero, etc., que olímpicamente le afuibuie el blanco.
Veamos los mecanismos que desarrolla el puruhá-quiehua frente al blanco
en algunos casos concretos:
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Para el campesino, el bautismo debe realiza¡se a los pocos días dernacimiento. Debe tener padrino. La m-adre no puede asistir aI bauüismo,porque produce mala suerte. Tres tabúgestruciurales que el puruhá-qui-chua buscaÉ observar con exactitud. Freñte u 
"uár,'ñáy er sacerdotedesea que asistan a ra ceremonia el padre y la madre. dn cambio resta im-portancia al padrinazgo por su ineficaeia rlal en el aspecto religioso. Tam_poco el sacerdote tendrá mucha prisa en bautizar. Et puruhá-luichua sa_be que hay en ello una oposición frontal a sus tabús. i"r" eüo, con todanaturalidad busca el estereotipo generalizado de la mentira ingenua, total-
mente justifieada: el huahua está enfermito. Tienes que bautÍzarlo. se creeasí tocar el punto flaco der sacerdote, y sólo ro qu" 
"orrrigue es encresparlas iras sacerdotales por la "mentira" tan sin sentido e inútil.... En reali_dad aquí sólo hay una "mentira" en el teneno moral-personar,, justifica-
ble'- para presen ar la auténtica verdad y bien, que es t" ouseruancia de sustabús. Lo mismo sucede cuando el puru-há-quilüua 
"iir-" "o" apromo queng, se emborrachará después de la misa dé fiesta, que asistirá 
" 
u* ,lu-nlonr etc.... .
Frente a las organizaciones sindicales o políticas, con frecuencia elpuruhá-quichua tomará compromisos que luego no c"-prirá. si se analiza
con detenimiento cada uno de esos caJos se detectará uigunu colisión con
algu3 tabú del ayllu. Nah¡ralmente, el campesino por su estado de subyu-gamiento, no podrá negar de frente Io qul el blanco le pide. Er negarro
selía "mala educación",,falta de respeto: hay que dejarlo contenüo, satis-fecho' Luego, se obrará sgnrn ras pautas ¿e sü ¡ien y verdad objetivo.
estructural dependiente del ayllu. El meeanismo de défensa está piecisa.
mente en este hecho de no negar nunca nada de frente al blanco. Las irri-taciones posteriores del blanco sólo producen perplejidad en el puruhá-quichua, que tampoco acaba de entender los motivor ¿" reaccionar tan
abruptamente ante una conducta que e[os juzgan lo más natural del mun-do. La prueba más clara de lo que venimos eiplieando se encuentra pre-
ciéamente en eI hecho de que cuando no hay úna colisión real con un ta-6ú 
-comunal, el puruhá-quichua dirá siempre la verdad y optará por er biende forma que descarta toda suspicacia.
C) La Fiesta: ¿Alienación o ironía?
. 
En forma marginal ya hemos tratado algunos aspectos del puntoimportante dentro de la vida puruhá-quiehua lue es ü fiesta. Daremosaguí un breve resumen de los aspecto-s globales de la fiesta, para dete-
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nernos a analizar algunos puntos que permiten iluminar el tema de este
capítulo: las relaciones con los blancos y mestizos.
El "Fundador" convoca anualmente a la fiesta. Hoy suele ser un mes'
tizo nuevo rico, aunque originariamente era uno de la comunidad por tur'
no. El Fundador ha tomado de la Colonia un factor que da poder y pres'
tigio: el derecho a serlo a perpetuidad y trasmitirlo herediüariamente a sus
sucesores. El Fundador suele nacer a raíz de algún acontecimiento cuasi'
milagroso por el que, en gratitud, el beneficiario del favor debe perpetuar
su testimonio convocando a una fiesta anual. En el fondo, el sistema con-
vierte fácilmente al Fundador en un negociante. Este convoca a los "plios'
tes", generalmente campesinos, que quieren participar del prestigio del
fundador, aportando cantidades considerables de dinero y productos que
el fundador administrará a su gusto y grado. Para el "prioste" la fiesta
significa prestigio y endeudamiento. No falta cierta imposición de parte
de la comunidad y del fundador mestiao por el sistema de compadrazgo' y
por ende cierto temor, que con frecuencia aetualmente se resuelve con una
evasión, o mejor, intento de evasión. Y es que las exigencias actuales so-
brepasan en mucho las posibilidades de una familia campesina, cosa que
sin duda originariamente no sucedía.
La fiesta en su configuración colonial mixtificada tiene las siguientes
exigencias: La misa, las vísperas, la procesión, la volatería, los disfraces, la
borrachera compartida, la recepción de los romeriantes, etc. Los aspectos
estrictamente religiosos los analizaremos más adelante. Ahora nos interesa
profundizar en los valores simbólicos de la parte expansiva, que tiene lu'
gar después de la misa y procesión.
La volatería: Empieza muy de mañanita, en forma esporádica. Con-
. forme va pasando el día, el disparo de cohetes va aumentado, se
intensifica algo durante la elevación en la Santa Misa, al igual que durante
la proeesión. Después de los actos religiosos y al anochecer poco antes del
baile se llega al paroxismo haciendo ex_plotar ingentes cargas de cohetería
La labor preparatoria es minuciosa y cada comunidad tiene su especialista,
aunque a veces son llamados verdaderos artistas de otras comunidades por
su ingeniosidad y pericia. El simbotismo de la "volatería" no es sino una
imitación del arcabuz castellano y su disparo llameante, Es una forma de
recorday intuitivamente la invasión colonial y sus estragos.
embargo, es más bien un objeto de juego distractivo. Construida con
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caña y papel, destacan los cuernos de un toro. La simbolización taurina de
los espánólei es clara. Pero en el transforndo hay una simbolización del
temoi eufemizado que le causa el invasor. La "vaca llutcha" (vaca loca)
,sirve para causar terior, hacer correr. Aquí debemos notar el efecto eufe'
mizador con gue el puruhá-quichua imita lo español: aquí ya no es un to'
ro, sino una vaca, es decir, hay una inversión simbólica: se feminiza el
oU¡uto de terror. La agfesividad se convierte en locura. Junto a la vaca llut-
cha actualmente se escenifican con idéntico material otros instrumentos
de los explotadores, a los que el campesino no tiene acceso: una locomo-
tora, un óamión, un caballo, etc. ¿Es puramente un deseo inconsciente de
abaÁzar aquello que en la realidad no puede alcanzat? ¿Es una simple
admiración alienante de lo que posee el blanco o hay algo más en ello?
Los disfraces: Su variedad y profusión ach¡al siguen idéntica evolu'
ción. En ellos aparece la creatividad imitativa del puruhá-quichua.
El elemento que más destaca en los disfraces es el militar: un batallón de
unos 6 a 10 soldados, bajo el mando de un a[f.étez o capitán (en muchos
sitios los priostes toman esos dos nombres) desfilan en forma marcial bas'
tante ridícula. SegUidamente, aparecen representativos de la opresión: el
abogado o juez, el cura, el caballero, la dama (siempre es un hombre dis-
frazádo), el funcionario, etc. Polvos blancos mlpican el rostro moreno.
Gafas oscuras imitan al mestizo nuevo rieo que pretende ocultar su perso-
nalidad tras esa fachada. La corbata muglienta y de nudo estrecho imita
al seño¡ito de la ciudad. Junto a esos, esfán representados también la mes-
tiza, el negro esclavo con irregulares trazos de earbón; en una palabra,
aparecen todos los representantes de la sociedad colonial con los adita-
mentos de última hora: Ios nuevos explotadores. Aquí lanzamos el mismo
inten ogante anterior: ¿alienación o ironía?
El baile: Durante el día se incnrsta actualmente algún tipo de deporte
o escenificación, que generalmente corre por cuenta de los alumnos
de la escuela u otra "agengia e¡terna" ereando Un anacronismo dentro de
la tipicidad. de la fiesta, pero que da un sentido más expansivo y distrac-
tivo a la misma. Al anochecer se organiza el baile, amenizado por la banda
de cuatro o cinco músicos alquiladós por un elevado precio. El baile reú'
ne un intrincado sincretismo de elementos autóctonos y coloniales. Se
puede ver fácilmente a un campesino borracho bailar sólo durante un buen
rato, o dos hombres formando pareia, casi nunca dos mujeres. El ritmo del
baile es monótono, intermitente, e:rhaustivo. Hay que üegar hasta el can-
sancio como paso preparatorio necesario para la borrachera sucesiva. To'
dos bailan 
"ott 
tod-ot y el intercambio de pareias es incesante. En el baile
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puruhá-quichua se mezclan elementos religiosos y directamente sexuales,picarescos, aunque excluyen todo sentimentalismo meloso, más típicode la cultura occidental. El ritmo musical nunca es cantado. En la músicabiene importancia la percusión. podemos decir que el üuil. 
", 
el núcleocenhal de la fiesta, que tiene funcionaridad en ri-irtr., v por tanto queno ha adoptado formas de intención inconsciente tal corio la alienaciónimitativa o la ironía, aunque siempre 
"rti "nuu"lll * ul"o"rexto dondese mezclan incesantemente estos elementos.
La borrachera: el alcohol y la chicha han empezado a co*er muchoaqtes de iniciarse el baile. pero es durante o.tá q.rrr" cardean ros áni-mos. A las pocas horas, er baile se convierte 
"n 
,rnio.pe baranceo hastaque van cayendo dormidos en la misma pista de baile ios más afectadospol 11 bebida. Aquí estamos en el punto central, en el cenit de ta fiesta. Laemtriaguez adquiere aquí un simbolismo manifiesto: la identüicación conla Pacha Mama' No hay duda de que hay un factor rerigioso aneestrar queachia en los individuos. Es un tabi obrigado que ata a toda ra comunidaden un sentimiento común. y ese "alegrarse" hace [orar at puruhá-quichuaal despojarse de la máscara eufemizinte de sus angustias': er descontrolque provoca esa evasión de la realidad excita el bmleramento reprimidode su 
-alma. Peleas, promiscuidad sexual, risas y r¿gri*^, ," mezcran hastaque el zueño consuma la plena identificación-"o¡ira natuiateza, simborizada en este dejarse caer al suelo en cuarquier l"g*r piuru, camino, casa.
¿Qué nos aportan tales elementos ar interrogante planteado? ¿sonun nuevo aspecto iluminador de las relaciones del puruhá_quichua con losblancos y mestizos?- No h?v duda que en todo el proceso de la fiestahay una alienación frente al blanco. din embargo, no cubre toda la reari-dad simbólica de este gesto. El proceso tiene lo-s siguientes p"ro., pedir el
"permiso" al dios de ros blancós. Imitar ros gesto"s gloriosos del blancoexplotador, eufemización síquica del dramatismo de"la explotación, eva_sión, cuasi auto-eliminación eutanásica de la propia realidad buscando enla muerte-borrachera la paz definitiva por la identificación con la pacha
Yir"..Y luego, despe¡tgr a ra realidad y volver a reconsüruir ra coraza dedisimulos herméticos de la vida real.
sin embargo, en- todo este proceso de la fiesta encontramos eremen-tos adheridos que reflejan una reacción mucho más vigorosa der subcons-ciente rebelde de lo que a simple vista puede aparecer. Nos referimos alelemento de presencia constanie en todo el proceso: la ironía. Efectira-mente, si la fiesta fuera toda elra como una alienación total, es;l-J';;'
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deseo inconsciente de identificación con sus propios explotadores, no apa-
recerían con tanta elaridad los siguientes detalles la presencia de los negros
en los disfraces. La ridiculización manifiesta de ciertos disfraces no deja lu-
gar a dudas. Las gafas negras son un simbolismo mestizo, que es retomado
en el disfraz dela fiesta con una carga irónica apabullante. La muerte de la
"vaca llutcha" no a manos de un "torero", sino de todo el pueblo, no es
sino la i¡onía del vencedor vencido. Y no es menos elemento irónico, por
muy inconsciente que sea, la eufemización del toro por la vaca loca: in-
seguridad controlada, convertida en inofensiva. Se convierte en un ,.mu-
ñeco", objeto para ser destruido con frenesí, por el público.
En Columbe, durante la fiesta del día de Pascua, un campesino hace
de burro: así disfrazado es montado por todos los priostes, haóiéndole las
mil injusticias e impertinencias siendo las delicias del público. La interpre-
tación aquí es clara: el burro representa al puruhá-quichua explotado has-
ta convertirse en bestia de carga. Los priostes representan el papel del
blanco explotador que ejercita su tiranía en el campesino. Aquí la amarga
ironía es un apabullante. Y es difícil ver aquí un simple deseo inconsciente
de imitar al dominador como factor de alienación. Aquí hay mucho más,y da una pista para descubrir esa nueva figura dramática que encierra la
fiesta. Son muchos los antropólogos que han analizado el valor de las
máscara-disfraz de las culturas ancestrales. Griaule en su obra "Masques
Dogons"sl dice certeramente que son el símbolo de la "lucha contra la
putrefacció¡r de la muerte y el destino". Es pues una lucha, una ironía y
no simplemente una alienación admirativa del explotador. Bastide en su
obra: "Le-Chateau intérieur de L'homme noir"82 indica que las másca-
ras-disfraces son el sucedáneo del éxtasis y su función es domesticar el
tiempo, asegurar la perennidad de la esperanza. Es, pues, siempre un ele-
mento activo, no meramente sacrificante de la propia personalidad. Es
indudable que la fiesta, y en ella los disfraces son ya una cierta degrada-
ción en su conjunto al evolucionar hacia formas representativas que de-
sembocan en la "ópera cómica". La actual proliferación estereotipada del
sociodrama entre los puruhá-quichuas no es sino el signo de la fase por la
que estrán evolucionando: el desarrollo de la ironía es extremadamente
mordaz. La ironía del disfraz no es sino el "movimienüo del espíritu en
oposición con la disolución profanante del devenir y la muerte" que le
llega a través de la opresión de los blancoss3.
La fiesta es, pues, el escenario en donde por igual aparecen la ironía
como mecanismo de autodefensa inconsciente, y la evasión de la reali.
dad antinatural para sumergirse en el seno materno de la tierra. El elemen-
l4t
to de allenaciín et un adherenüe sin duda real, pero que no entra tantodenho del contexto lógico de ra fiesta como muchos han pretendido
asegr¡rar. La fiesüa dice con claridad lo que siente de esa relación sopor-
tada frente al blanco y el mesüizo. y en este sentimiento íntimo del zub-
consciente hay una rebelión, que debe concienüizarse hasta volverse refle-ja, sólo así se capacitará para tomar su suerte en 6us propias manos.
D) La imaginación mítica del blanco en el cuento
pumhá.quichua
El cuento puruhá-quichua, tal como lo hemos recogido de labios delos mismos campesinos, nos introduce en una rica mina- para entender através de su mundo míüico los mecanismos que intervienin detrás de las
relaciones formales con el blanco. .El cuento, a pesar de su dimensión
extra'temporal y ahistórica, nos sitúa en el período de mayor desestruc-
turación del ayllu. se hace constante referencia a la haciend" y ., dentrode este marco que el puruhá-quichua suelta su imaginación simbólica. En
esta época el ayllu pierde en gran medida su fuerzi cohesiva. El campesi-
no brinda su fuerza de trabajo sin retener apenas nada de la plusvalía, quequeda en manos del pafuón de hacienda.
En primer lugar encuadraremos el tipo de reración que existe entre elpuruhá'quichua y las 
_diversas categorías de blancos: el ücerdote y el mé-dico, los-militares y finalmente el patrón. Luego desgajaremos el sentidoéüico de la actuación puruhá-quichua partiendo de lo señalado en el sub-tftulg anterior, para finalmenle evaluár los mecanismos simbólicos y su
significación humana frente a ta situación de explotación orquestada por
el blanco.
El cuento de Juan sietemata es el único que nos presenta las figurasdel sacerdote y el doctor (médico), y ello 
"n 
iorm" muy tangenciar. Las
eonclusiones son, pues, un tanto provisorias e hipotéticas. Juan sietema-ta, el bueno, héroe del euento, ya llevó a su casa las dos mulas.de prata,y conduce sin mucha convicción al médico y sacerdote a la haciendapara hacer curar a las hes hijas del patrón que él había violado. Este des-pego se refleja más duramente en el desentace: el puente que atraviesan a
eaballo se desploma por ser de madera carcomida, y sacerdóte y médico seprecipitan al río, donde perecen. pedro ordenan no tiene ya qué hacer
sino volver a la casa y disfnrtar de la plata del patrón. Este despego con-
trasüa con los gestos externos que acompañan siempre ar trato aér furuhá-
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quichua con tal categoría de personas. No hay duda del ábismo que sepa-
ra el sentimienüo real del s.¡bconsciente y el trato exterior, siempre sobre-
cargado de formas alienantes. No hay duda que aquí faltan.elementos que
enriquezcan la realidad de este üipo de relación. Sin embargo, el elemen-
to que destacamos es zuficientemente clarificador de los términos reales
que juegan en la relación con el sacerdote (cuando no es un erplotador y
verdadero patrón) y el médico. Son dos mundos distantes. No hay agre-
sión directa ni de un lado ni del otro, pero el "destino" eufemizado los
destruye en favor del héroe del cuento.
Es inte¡esante el topico de los militares en los cuentos puruhá-qui.
chua. Es una categoría captada como algo lejano, ambiguo. Sus actuacio-
nes en la región han dejado una imagen ambivalente. La tradición colonial
nos lega una imagen fuiunfal, aplastante, gloriosa, y como tal la hemos
visto al analizar los disfraces de la fiesüa. Las intervenciones desgraciadas
de la última etapa colonial y la republicana, presentan ya una imagen me-
nos mitificada por cauces alienantes, y más identificada con el explotador.
Beflejamente ya representan al expoliador arbitrario del puruháquichua.
Veamos esos matices en la nanación:
Cuento del Lobo y el Chucuri:
"Entonces el borrego, el cuchi y el gaüo llegaron a un potrero glande
con mucha yerba y todos comían contentos. En esto llega el lobo, que se
asoma. Al verlo, todos decidieron hacer de soldados. El burro ,.desenvai-
nado" (pene erecto) hacía ereer que tenía una pisüola, y con su rebuzno
gritaba: "Ya lo matamos". El borrego con su balido gritaba: ,'Ya lo cojo;
el cuchi con su mgido decía: "uch, uch, ya lo tengo" y el gallo con su
canto deeía: "Allimi" (está bien).
Con eso el Lobo tuvo miedo, creyendo que eran soldados con fusibs
y con balas. Se va a avisar a su amigo el León. El León dijo: ,,Yo no tengo
miedo a nadies ni a nada . Vamos a comer a esos soldados". Pero al lb.
gar, todos volvieron a gritar igual y el León creyó que el Burro era el capi-
tán que iba a disparar su pistola. El León y el Lobo corrían cerro arriba
de puro miedo. Pero como el León no podía correr tanto, el Lobo le ató
una soga a la cola y a la cabeza del León. El. Lobo corrían tanto, que a
medio cerro el León quedó hecho "tzanga" (leña), ya muerto y medio
deshecho. Entonces el Lobo dice: "Ya no tengo a mi amigo, ¿qué voy a
hacer?. Volveré y me haré amigo de los soldados',. Vuelve y les grita:
"Amigos, vengan, conozcan un potrero, con mucha yerba... "
143
",.. Entonces el buno echó pura patada a la jeta del Lobo',.
Esta versión presenta a los militares como identificados con los pro-
tagonistas. sin embargo existe una inversión típica los indefensoi: eléxito de los "buenos". se diría que hay una inhoyección en el puruhá-quichua de la imagen que los militares ,ivenden" ro'bre ,,., realidaá y fun_
ción: defensores de los débiles. Las armas son justicieras, legítim"r. nn
este cuento' aparece, pues, claramente el aspecto alienante.-El puruhá-quichua se muestra adorador e identüicado con los militares. Aparece
también una admiración ingenua por ellos, especialmente por sus armas
mortíferas. Pero no deja finalmente de reflejarse en el últ'imo episoaio:
aprovechando su identificación militar simulan aceptar la amistad para ata-
car de sotpresa al enemigo, y todo dentro de un clima de justificación
ética absoluta.
si nos fdamos en el uso e identiñcación de las armas, los fusibs y las
balas, el canto antropomorfizado, y la "pistola" del jefe .;burro", adámás
de destaear la masculinidad agresiva del ,,macho,', no deja de entreverse el
aspecto irónico, hasta ridiculizante, de ese ejército improvisado: un ejér-
cito compuesto por un 
-cuchi, un borrego, un gallo son capitaneados porel "burro". Aún teniendo en cuenta qué ta simbolización áel burro entre
los puruhá-quichuas es diametrarmente opuesta a la del mundo occidental,
no deja de ribetearse toda la aventura de esa fina ironía que brota del
subconsciente pumhá-quichua. La mansedumbre del anim'al doméstico
se transfigura en la agresividad militar...
"Tío
trgre.
La oba visión de la irnagen militar la encontramos en el cuento delRico y el Tío Pobre". El tío pobre logra descubrir la guarida del
".... Yendo en seguimiento del reguero de sangre, el tío pobre, y
llegando había visto al tigre muerto, tendido en medio estaba. plata, co-
mida, herramientas y toda cosa había en el ,,agujero" del tigre. Entonces
no había podido llevarse toda aquelh plata..; Se había ido a buscarunas
casas. Topó con una gran hacienda. Allí había avisado: ,,He matado altigre", diciendo. Pero no habían creido aquellos amos. Lo pusieron preso
al hermano pobre. Entonces llevándolo al hermano pobre,ló lbvaron a ver
al üigrg. Fue con los soldados. Los soldados fueron con miedo: ,.el tigre
comerá", diciendo. Al llegar a aquel agujero mostró cómo ya estaba
muerto. Entonces los soldados se contentaron. Dieron ,,mulas'i de plata
al hermano pobre que le dejen. Dieron cuatro ,.mulas de plata',. Los sol-
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dados se llevaron las demás platas. Entonces los soldados quitaron a aquel
gatito matador del tigre".
Aquí vemos con toda naturalidad la coalición solidaria del hacendado
con el teniente político, circuito necesario aunque no apareciendo direc-
tamente y los soldados. Este es el auténtico "temor enemigo" del punrhi
quichua. Resalta también la desconfianza con que el puruhá-quichua es
recibido y escuchado. La a¡bitrariedad con que es metido en la cárcel sim-
boliza una de las realidades más frecuentes de la relación autoridad mesti-
za-campesina. La imagen del soldado aprovechado y abusivo, a la par que
perdona vidas, tantas veces encontrada en la historia de la Colonia, aquí
es dibujada con trazos magistrales. En la repartición del botín elbs tienen
la mejor parte, y su rapiña se muestra en la última línea: le arrebatan al
hermano pobre el "gatito" matador del tigre, posible fuente de nuevos in-
gresos... Podemos decir, sin embargo, que la figura del militar tampoco
aquí es repulsiva, sino bañada en una naturalidad la más abosluta. Y es que
en el subconsciente actr¡a también, junto con otros mecanismos de defen-
sa, esa alienación que hemos señalado más arriba. Pero aquí no aparece
necesariamente el resorte la ironía, precisamente porgue el milita¡ aparece
aquí como el "otro", el amigo del patrón, su enemigo central.Elrecurso
a la ironía sólo aparece cuando no se ha concientizado en forma suficiente-
mente refleja la figura del explorador, cosa que no sucede aquí. El cuento
nos presenta una serie de matices que resumen con extraña exacüitud la
realidad: son el patrón de hacienda, el teniente polítim, quienes hacen la
arbitrariedad. Los soldados sólo cumplen órdenes. En cambio en el
momento de repartirse el botín, son los soldados misnos y sus jefes los
que cometen la arbitrariedad y el atropello.
La mitificación del blanco, pues, suele seguir dos eaminos posibles:
el de la exaltación albnante por una identificación del esclavo con el amo,
o por la vía del realismo siü¡ando en su lWar al "otro", es decir, en la
oha parte de la h'inchera, claramente como enemigo. La dimensión iró-
nica suele encontrarse adherida a la primera vía, o sea, de la alienación:
esa actitud de desquite permite que la autoimagen no sea totalmene anula-
da por la idenüificación con el explotador.
La relación del puruhá-quichua con la autoridad mestiza, en concreto
el comisario, queda reflejada en el cuento del 'Tío Lobo y Sobri¡lo Co-
nejo". El tío lobo lleva ante la autoridad al sobrino conejo, encarnación
del bien, la vícti¡na que por inversión mítica si€ripre sale triunfanüe.
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"Entonces el tío lobo se fue al comisario para hacer llevar a sobrino
conejo. El secretario había ido a traer a sobrino conejo. Ya traido lo había
hecho panir y le hizo declarar "¿Por qué has obrado así?. Ahora te voy
a hacer castigar. Entonces hace calentar al fuego una varilla y la mete en el
culo del conejo en castigo, por haber declarado mañosamente,le castigan
de una vez lo que no ha declarado...."
La dramatización del acontecimiento es sumamente realista. Aquí
el comisa¡io aparece como gestor de la justicia y sin embargo castiga al
bueno, a la enca¡nación del propio puruhá-quichua. Es evidente que la
narración es incompleta, la dinámica del ct¡ento exige el hiunfo del héroe.
Aquí no es sino un episodio parcial. De todas formas aquí queda patente
la "entente" del comisario con tío Lobo. El cruel castigo infllido al
bueno manifiesta toda la injusticia de la sihración puruhá-quichua frente al
blanco y sus auüoridades. El servilismo a los intereses patronales de la
autoridad civil queda reflejado por igual en el cuento y en la realtlad.
fls interesante presentar aquí la versión del cuento del viejito y el
"Gringo". Léase la versión completa en el apéndice, ya que toda la narta-
ción contiene una carga de ironía brutal en su ridiculización del "gringo",
hacendado por más detalles. El gringo se ca¡acteriaa, no sólo por ser rico,
sino por tener un afán desmedido por la plata, lo cual le hace caer en las
trampas más aviesas del viejo campesino. Y esa es la imagen real del ha-
cendado blanco a los ojos del puruhá-quichua. El "gringo" se brinda a
mori¡ por afán de una ganancia mágica, símbolo de las ganancias de todo
hacendado en base a las espaldas y el sudor del campesino. Nótese que
para el campesino el blanco es ingenuo y en las redes de su irgenuidad
perece. En idéntica forma vemos cómo el blanco cree absolutamente en la
ingenuidad del campesino, y como a tal lo trata.
El cuento es la inversión de la realidad, como desquite frente a la si-
tuación real. El mecanismo de autodefensa aquí surge con toda su furia
La versión del "gringo" nos lleva ya al análisis del tema central: la rela-
ción del puruhá-quichua con el patrón de haeienda. Tomamos como pun-
to inicial el cuento del "Si¡viente Pedro Ordenan" en cuyo título ya apa-
rece la ironía: un sirviente que ordena como si fuera patrón. "Pedto
sabe siempre desobedecer: dice la naración tal como la hemos recogido,
"iba siempre a lo contrario". Más que una rebelión es un trueque de pa-
peles: apareeen simulüáneamenüe la autoidenf,,lficación con el rol patronal
de tipo alienante y la ironía del desquite frente a la sit¡ación de injusti-
cia desencadenada por el sistema de hacie¡rda. El huasicama eufemiza
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aquí su precaria realidad. de esclavo-objeto. obstruye el ganado del patrón
en seudo-obedieneias salpicadas de ingenuidad y picardía. En una de las
dos versiones que hemos recogido aparece con más crudeza el vocabula-
rio en uso por parte de los hacendados: "Bruto, anirnal, puta, mudo,,.
La dramatizaciín de esas relaciones muestra la conciencia que tiene el
puruhá-quichua de ese menosprecio brutal de que es objeto.
En un clima mucho más mitificado, el cuento de Juan Sietemata nos
muestra cómo el cielo proteje al peón de hacienda, al sencillo .,michic,'(pastor). ¡Nada menos que pastar auyes!. Tarea difícil, prácticamente
imposible. Pero Juan Sietemata sale con éxito. La aureola mágica del
cuento quita en parte el dramatismo brutal de la realidad. Sin embargo, se
destaca con suficientes trazos el abuso de la familia, las h$as, aquí únicas
culpables de agresión (?) al aureolado Juan Sietemata. La protección del
cielo justüica toda acción del "bueno", del trabajador. Es una clara auto
reivindicación frente a toda la estructura hacendaria que representa el
patrón.
Finalmente queremos destacar que el cuenüo ataca también el pro-
blema de la explotación entre hermanos de raza, ímitación maquiavéIica
del patrón blanco. El "Apu", tal como lo analizamos anües reaprrrece
aquí subrayando el hecho de ser hermanos carnales. Tal encontramos en
el cuento del "Tío pobre y tío rico".
".... Entonces el tío rico estuvo cosechando. Entonces invitó al her-
mano pobre. "Aquel de gana esüá echado", diciendo. A la hora del almuer-
zo yendo haré sobrar para mi mujer", había dicho. Y entonces el hermano
rico había dicho: "Yo mismo te daré eomida para tu mujer". Entonces ya
no le había dado. Era un avaro...,"
En contraste con esta actitud egoísta y aprovechada del hermano rico
vemos al final del cuento cómo el cielo mágicamente protege al hermano
pobre hasta encontrar sin esfuerzo el dinero que necesita. es interesante
resaltar este aspecto para comprobar que en el puruhá-quichua la relación
contra el blanco no es tanto por un racismo o hermetismo cultural, cuanto
un desquite eufemizado contra la situación de explotación.
El repaso del ámbito mitificado del cuento y sus simbolismos nos ha
abierto ciertos interrogantes sobre el senüido ético que preside tales na-
rraciones: ¿Encaja con lo que llevamos dicho de la doble ética puruhá-
quichua?. Como nota previa debemos recordar que el marco ambiental
r47
de los cuentos conesponde a una época bien concreta de la historia que
abarca el período posücolonial y el republicano. y en este período el pu-
ruhá-quicha soporta una deseshucturación muy fuerte del ayllu. No re-
zultará exhaño, pues, que la ética que hemos llamado objetiva-estrucural,,
aparezca debilitada y en cambio se fortifique y desarrolle más la ética per-
sonal, cuasi privatizada.
En el escenario narrativo de los cuentos aparecen con nitidez dos éti-
cas: una estruch.¡ral y otra personal-privada. La primera rige la bondad y la
maldad como fenómenos consistentes en sí, estructurados y bien delimi-
tados. El "bueno" nunca puede obrar mal, el malo nunca puede obrar
el bien. Esta étiea es egocéntrica porque sitúa siempre el bien desde laperspectiva del "nosotros" y en contraposición de los ..otros", los delfrente. Es un mecanismo de conservación de la propia cultura. La justifi-
cación de esta ética viene dada en los cuentos por rna mágica protlcción
del cielo, totalmente independiente de los actos personatés dál protago-
nista: El pingullo de suro es dado por un ángela Juan sietemata porque
en él radica la bondad objetiva. Al hermano pobre la cruz le habla, y aesa"
ese momento su gato se convierte en talismán de la buena suerte. En el
cuenüo del "Guambra y la guambra" la amapola blanea y colorada es el
talismán mágico que en manos del joven ',bueno" domina Ia vida y la
muerte a su arbitrio. Este tipo de ética cumple la función de exaltar por
una inversión típica del simbolismo, al gue es pobre, explotado, injuita-
mente tratado en la realidad. Es la personificación del puruhá-quithua.
El "malo" es siempre el patrón, el blanco, el militar, el cómisario, etc.8a.
La ética personal permite un libre juego y una flexible adaptación de
los medios al fin, que es la defensa de la propia existencia contra la ,,pu-
trefacción". En el contexto del cuento, i.el -fin justifica los medios'! y
así tenemos que sin asomo de reparo conciencial,iuan sietemata abando-
na a-las hdas del patrón que había violado, para quedarse en casa con las
"mulas de plata", recompensa mágica a su bondad estructural-objetiva.
Las frecuentes muerües ejecutadas por el .,héroe" son justüicadas por una
aureola de aprobación divina y por el resultado ineviiable del éxito y la
victoria final. El engaño y la mentira en sus labios son aprobados porque
son simples medios que coadyuvan al triunfo mítico del ,,bueno" so6re
el ttmalott,
Naturalmente, eso a los ojos de nuestra ética occidental no solo es
un absurdo, sino una inmoralidad c¡iminal. La unicidad ética choca ne-
cesariamente contra algo que es mucho más desconcertante que la ,,ética
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de siüuación" de nuestra actual cultura occidental. ¿Es tal dualidad ética
un fenómeno típico del cuento universal?. ¿Responáe más bien a las for,
mas culturales que desanollan la ética puruhá-quichua? sin duda que ese
dualismo se halla más o menos patente en el escenario del cuento univer-
sal. siempre eJ cuento polariza un bien y un mal idearizados, impermeables
a la conciencira y enraizados. a lo mágico-mítico. pero ello sucede precisa-
mente porque responde a una forma popular universal de la que partici
pa en forma notable el puruhá-quichua. La dependencia del destino y enúltimo término de la naturaleza, configura una ética objetiva eshuctural
mucho antes de que los mecanismos personalizantes de la conciencia lo-
gren el despegue de un fatalismo envolvente. Así, pues, el cuento puruhá.
quichua, tal como lo encontramos aquí responde plenamente a su visión
ética real, única forma de conducta por la que se guía.
Finalmente, debemos desgajar los elementos que intervienen en la re.
lación puruhá-quichua con los blancos. su situación de dominados genera
los siguientes mecanismos gue hemos ido encontrando a través de la
fase mÍtica del cuento:
una inversión de papeles: el débil real se convierte en fuerte míti-
co, el oprimido por una ensoñación se convie¡te en héroe, el opresor
en víctima. '
Ello se realiza a üravés de una eufemización de la realidad del mundo
exterior. Viene a ser un muro de contención contra la angustia y una
objetivación de las ansias y deseos íntimos inconscientes.
Un fenómeno de identificación alienante con la figura del explota-
dor. Este aspecto es menos evidente en la leyenda y el cuento, por ser
ya forma más evolucionada que el ¡ito y el mito. La simbolización se ha
desacralizado algún tanto, con lo que se permite desarrollar ciertas pers-
pectivas de concientización frente a la situación de opresión.
Un mecanismo agresivo de auto-defensa: La ironía, ridiculización
del explotador. Aquí este factor es muy visible en algunos cuentos,
especialmente en el del gringo y el viejo.
El recurso mágico como compensaeión. La justificación mágico.
religiosa apuntala el siquismo del oprimido, evitando su desmorona-
miento existencial.
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El camino recorrido hasta aquí nos permite la síntesis de la perspec-
tiva sociológica con la antropológiea. Si la primerá nos da un diagnóstico
del estado achral, la segunda apunta los dinamismos capaces de configurar
un cambio social. La relación del puruhá-quichua con el blanco está en un
punto tal que se puede definir como un "salto cualitativo": Las relaciones
formales disminuyen y se diluyen en los centros de origen para reaparecer
con toda su fuerza en los lugares de migración. Se pasa del esclavismo agra-
rio a la zubproletarizaciín urbana. Las resistencias síquicas que opone el
puruhá-quichua cuando está clavado en su medio físico ambiental,la natu'
raleza mitificada, la cohesión social del ayllu, las redes del intercambio la-
boral y social, etc., se desmoronan paulatinamente en los polos de migra-
ción. Entonces el mundo mítico evoluciona hacia una folclorización nos-
tálgica, mientras que la realidad presente busca nuevas solidaridades que le
capacitan para sobrevivir y proyectarse hacia el futuro de las nuevas rela-
ciones en la sociedad capitalista.
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CAPITULO IX
UNA CONCEPCION MITICA DE LA ECONOMIA
Para situarnos en la debida perspecüiva del modo simbólico puruhá-
quichua en lo económico, debemos recordar dentro del marco socioló-
gico los puntos de contacto e interacción extrínsecos que dinámicamente
van modelando lo gue llamamos el "alma económica" del puruhá-quichua.
Básicamente son tres: la nah¡raleza, como Pacha Mama, la dominación
incaica y la estructura de hacienda. Podemos añadir también el proceso
envolvente de la economía nacional que con sus tentáculos busca reducir
la resistencia puruhá-quichua a convertirse en una simple pieza del meca-
nismo capitalista de la producción y del consumismo domesticado. El pri-
mer elemento, la Pacha Mama, nos brinda el núcleo central de la persona-
lidad eeonómica del puruhá-quichua. El segundo elemento integrará nue-
vos simbolismos míticos: Ia experiencia de una dominación que exige una
economía superior a la simple áutozubsistencia, y la fascinaci-ón por-el oro
del Inca, de alta valoración y escasa funcionalidad práctica. El tercer ele-
mento abarca la inieua explotación que va desde el repartimiento y en-
comienda hasta la hacienda achral, que pulveriza la propia imagen del
puruhá-quichua como agente económico al convertirlo en puro instru-
mento inerte de la economía feudal. Finalmente, el desafío acüual de la
proletarización campesina y el señuelo del consumo indiscriminado aco-
san al puruhá-quichuass.
Ya hemos visto la infaüigable resistencia que a todo nivel ha presen-
tado el hombre del Chimborazo. Y no resulta menos verdad en el plano
económico. Producción, mercado y consumo serán los ejes del presente
capítulo, siempre visualizados desde la perspectiva de los simbolismos que
se crean como anticuerpos y reactivos de autodefensa.
1. La Pacha Mama como fuente de la autozubsistencia
Ya comprobamos en el primer capítulo hasta qué punto sigue influ-
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yendo en el ánimo puruhá-quichua el sentimiento vital de Ia Pacha Mama.
Aquí debemos simplemente constatar las repercusiones que tiene este he-
cho fundamental en la vida económica. Sus connotaciones religiosas son
la clave de todo el proceso, a pesrir del cambio de religión formal que ha
determinado la pérdida de una conciencia refleja, pero no la esencia misma
de su religiosidad autóctona que sigue girando en torno a la relación aní-
mica con la Pacha Mama.
La visión religiosa de la natüraleza con todos sus simbolismos deter-
mina la especificidad de su quehacer económico. Aquí el decorado ecoló-
gico es el sostén determinante de esa concepción religiosa de lo económico.
Arrancando del concepto mismo de producción nos hallamoseon una
divergeneia fundamental: Mientras que en la culüura occidental la produc-
ción es un factor decisivo del trabajo de su proceso transformativo, para el
puruhá-quichua el acento recae en la Naturaleza misma: eüa es la que pro-
duce; la acción del hombre es secundaria, aunque necesaria. La Naturaleza
es ese ser vivo y e,qvolvente, seno materno que debe ser fecundado por la
acción del hombri.[*El tratamiento de la tierra es ejecutado con un respe-
'to y gratitud infiniüos: arar, desbrozat la tiera, regar, sembrar son un
auténtico rito. Se tiene el sentimiento de actuar en un ser vivo y querido,
de ahí el temor sacral de perturbar con su acción la vida misma de la Pa-
cha Mama. Aquí cobra sentido lo constatado en el primer capítulo: Ia
mujer no puede labrar la tierra con arado porque significa una conmixtión
sacrílega con la naturaleza, esencialmente femenina. La creencia imagina
que los surcos 
-las rahuas- se llenan de sangre esterilizando así la fecun-
didad de la tierra. Y aún el hombre siente en carne viva el quejido de la
Pacha Mama al ser surcada por el arado, como si oyera el "alau" que surge
de las entrañas mismas de la tierrall )q
Esa misma concepción sacralizante tiene repercusiones hondas en las
operaciones económicas de que es susceptible la tiena-objeto, tal como lo
concibe la cultura occidental. Para el puruhá-quichua, comprar, vender,
permutar, dividir la tierra son inconcebibles acciones que profanan el
hechizo sacral de la Pacha Mama. Sólo un profundo proceso de seculari-
zación ha permitido incorporar al puruhá-quichua a este tipo de opera.
ciones no sin una profunda conmoción interna. Ni la sed de un pedazo de
tienra, después de siglos de expoliación, ha sepultado esa resisüencia innata
al proceso de secularización. Tal proceso sólo ha conseguido enquistar un
dualismo gue se manifiesta en todas las dimensiones, incluída la economía
y por el cual el larvado sincretismo coloca en la periferia todo estímulo
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exterior y reserva en el núcleo más profundo de su personalidad la heren.
cia vital de sus antepasados. La tenencia de tierra tal eomo la impone la
cultura occidental no es para el puruhá-quichua sino un mal menor, como
tantos otros que va colocando en la periferia de su alma, conformada por
la majestuosidad de los Andes. La Pacha Mama sigue penriviendo en su
espíritu, quizás no en forma refleja, pero si conduciendo los actos más
íntimos de su conductaE6.
Este sentimiento innato del puruhá-quichua por el que percibe a la
Pacha Mama como el principio vital, segrega ohas interdicciones y tabús
fuertemente arraigados: el riego artificial, a pesar de que los Incas lo uti.
liza¡on en la región del Chimborazo, no pudo prosperar. Lo mismo se di
ga del sistema de rotación de tienas y barbechos, de la construcción de
teraplenes o terrazas escalonadas para evitar la erosión del terreno: supri-
mida la presión renacen los hábitos ancestrales de una agricultura que bus-
ca el mínimo de manipulación artificial de la tierra, percibida siempre
como una acción sacrílega y atrevida. Por idénticas razones pugnan hoy
por introducirse sin éxito aparente los abonos, mejoramientos de semillas,
forestación e introducción de otros productos no tradicionales. En con-
traste con este bloqueo destaca la flexible y variada funcionalidad en el
uso de múltiples producüos típicos de la eeología andina: leña, pasto, to-
tora, pajonal, caña, tintes, etc. Lo cual compmeba una vez más que el
insüinto innato del puruhá-quichua tiende a lo espontáneo y natural, re-
chazando todo lo que es arüificialidad. Es aquí donde se percibe su alta
creatividad adaptativa de lo natural.
Toda esa armazón qúe sucesivas dominaciones no han logrado pul-
verizar, recibe vitalidad incesantemente renovada por la gran capacidad
del puruhá-quichua a la eontemplación admirativa. Se intuye un íntimo
diálogo con la naüuraleza, una comunión vivenci¡al que apenas podemos
barrunüar por fl¡s palabras y sus acciones. El puruhá-quichua contempla
admirado el crecer silencioso de las plantas y un sentimiento de gratitud
inunda su alma. La expresión actual: "Dios da el granito", de honda sin-
ceridad es la eclosión de esos largos silencios en los que se desarrolla su ca-
pacidad de asombro. Notemos la progresiva incapacidad de nuestra civili'
zaciiln para valorar esa sabiduría del alma.
Este sentimienüo contenido se convierte en una explosión de iúbilo
festivo al llegar el momento de la cosecha: "Diosito da". Y es dent¡o de
este contexto que cobra vida la fiesta y la bonachera como rito de comu'
nión con la Pahca Mama. La producción es un don que exige un pago que
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seú ínfimo en comparación con lo que brinda la Nah¡raleza. Ese pago se
convierte en imperativo so pena de que Pacha Mama castigue con su temi-
ble venganza de no producir. De esta forma se sintetizan la gratitud y el
senüido contrachral innato del puruhá-quichua. La manifestación más
frecuente, hoy casi perdida en la zona del chimborazo, pero vigente en
muchas regiones de Perú y Bolivia, es la "challa", gue consiste en derramar
unas gotas de cualquier líquido que va a beberse como tributo a la pacha
Mama.
De todo este conjunto estriba la típica economía de autosubsisüen-
cia: se producirá exclusivamente lo necesario para vivir el ayllu. No se con-
cibe un afán de producir excedentes. Ni siquiera genera un sentido de pre-
visión gue exceda el ciclo anual. De ahí que aún hoy día, a pesar de lá re-
petida experiencia anual se encuenhe el puruhá-quichua eon dificultades
para obtener la semilla en el momento de sembra¡. El simple trueque a
nivel de ayllus será suficiente para incorporar los ingredientes exigidos por
su demanda limitada.
La producción animal sigue idénticas pautas. El sentido familiar se
hace extensivo a los animales, no sólo a'los eshictamente domésticos, sino
a todos aquellos que son susceptibles de convertirse en una economía de
mercado. Lo vemos hoy día con el michic (pastor) cuando arrea simultá-
neamente a burros, bonegos, chanehos, cabras, huagras, etc. y en un
círculo más restringido aún las aves de corral, que con el perro y el gato
dan vida y animación al corral. Más cercano aún es el cuy, que comparte
el dormitorio y da calor al ambiente. son parte de la familia. Ninguno
de esos animales es zusceptible de ser sacrificado ni reproducido con viúa
a una rentabilidad. Son sencillamente una compañía. Aquí el cuento
aporta sus simbolismos hechos realidad. En el cuento del cóndor que rapta
a la guambra es el perro el que recoge el guanguiüo (huso) con los dientes
y corre a avisar con sus ladridos de la "desgracias" que ha sufrido la guam-
bra. En una de las versiones del "Hermano rico y el hermano pobrer', el
gato cumple una función protectora cuando se abalanza sobre el tigre y de
un zatpazo le arranca los ojos. Lo mismo sucede en el cuento ,,Elgato que
ha hecho zufrir a un par de casados", en el que se ve cómo el diablo se
aprovecha de la necesidad que üienen de un gato en la casa.
El río conejo es el símbolo de la victoria de lo doméstico sobre las
acechanzas exteriores. Los "cuyes" representan la más íntima domestici
dad; sólo el "Tío rico" sacrifica el cuy para su comida, y el hacendado re
despoja de ese simbolismo al obligar a "pastar" los cuyes convhüiéndolo
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en una forma de riqueza lucrativa, tal como ap¿rrece en el cuento del
"Tío rico y tío pobre", primera versión. En esta misma versión aparece la
angustia de las aves de corral, simbolizada por los griüos de las gallinas al
'quedar la casa abandonada por sus dueños. EI canio del gallo 
"lur""u envarios cuentos como el signo inequívoco de la presencia cámpesina. Final.
mente, adquiere relevante plasticidad la rebelión de los animales domésti-
cos en el cuento del "oso y el León". Ante la noticia de que la familiadecide sacrificarlos en una fiesüa, deciden escaparse con la ayuda del bu-rro. En una palabra, para el puruhá-quichua eiabandono de las personas
es una tragedia para los animales doméstieos, y viceversa, lo es para laspersonas la ausencia de tales animales domésticos: hay uná consustancia_
ción vital que hace descartar otro tipo cualquiera de funcionalidad.
La extrema precariedad de este autoconsumo del puruhá-quiehuaqueda evidenciada en forma plástica en el cuento de ,,Lts Entenados',,
cuando el papá deja a los dos entenados en el monte, con una .,flechitaque ha dado al varoncito y a la hembrita ha dado una ollita y una cajade fósforos, para que cojan las aves y cocinen en esa olla". comer,,cual-quier pobreza" para el puruhá-quichua es simplemente un puñado de mote
o máchica, con lo gue pasan días enteros como todo alimento. pode¡nosdecir que el puruhá-quichua ha sido fundamentalmente vegetariano. No
consume directamente los productos que pueden brindarle los animales
domésticos, sino que los usará para venderlos al mercado o resen¡arlos para
los visitantes, especialmente cuando éstos no son hermanos de raza. Loshuevos, la leche, la carne no entran normalmenüe en su dieta sino muy
raramente y en ocasiones excepcionales. El ..fiambre,' puruhá-quichuá
no suscita Ia idea de ca¡ne como parte integrante. A la papa y el maí2, sehan incorporado hoy el aÍroz, er haba, el fideo y po"oiitrgtedientes más.
La producción puruhá-quichua está en función del consumo, restrin-gida a una simple autosubsistencia, y ambos elementos están zujetos a
una concepción religiosa por la que pacha Mama todo lo da, primando asílo natural sobre todo proceso de producción artüiciatmenie organizada.
El "pago" a la Paeha Mama es netamente ritual sin repercusión efectiva enla misma tarea económiea, que descarta por eso mismo todo sentido de
acumulación y reserya en vistas a un futuro más lejano.
2. Los Simboüsmos Rih¡ales del Consumo
El ínt'imo convencimiento religioso del puruhá-quichua de todo sus-
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tento proviene de la Pacha Mama se refleja con nitidez en el acto mismo
de comer: para é1, el acto de comer es un rito, ejecutado con un profundo
reryeto y en el que concentra toda su atención reverencial. Se pala en él
ese sentimiento de lo dado y recibido gahritamente. Veamos los detalles
de su ceremonial para eonvencernos de esa realidad que penetra üodo el
contexto de su personalidad.
El puruhá-quichua come siempre en silencio: es un acüo de comunión
diagonal con lo invisible, la Pacha Mama o el "Diosito". Para él no es un
acto social en el sentido que le damos los occidentales, en el que prevalece
con frecueneia el "estar con", que el hecho mismo de comer, que se
convierüe en una simple ocasión. Para el puruhá-quichua, esté sólo, en
familia o en grupo más numeroso, el comer significará abstraerse de los
que le rodean y zumirse en una cuasi reflexión en la que los ojos parecen
mirar al infinito.
La postura en el comer es otro de los elementos que cuida con de-
tención el puruhá-quichua: ordinariamente lo ha¡á en cucüllas, de pie
cuando lo tiene gue hacer ante extraños, y sentado en una piedra o adobe
euando lo hace en familia. La posüura en cuclillas, característica en é1, en-
cierra en sí una actitud de vigilancia alerta más que de relajamiento. El
sentarse al zuelo parece indicar en cierto aspecto esa dependencia envol-
vente de la Pacha Mama. En todo caso la postura en el comer tiene siem-
pre un aire ritual de atención concentrada sobre sí mismo.
El puruhá-quichua nunca acostumbró a comer fuera de las horas
tradicionales, cuyo horario esüá en función de las faenas agrícolas. Mantie-
ne dos comidas fuertes y el desayuno que a veces consiste en una agua
caliente. El contacto con la eiudad relativiza esta norma, al pasarse con
cierta frecuencia al otro extremo: puede estar horas seguidas comiendo
golosinas, a las que se muestra muy inclinado: gelatinas, helados, dulces,
etc. Es sin duda una distensión frente a la disciplina socio-cultural de los
punrhás. En el fondo es otra modalidad de ese engaño institucionalizado:
en el campo la cantidad zuple la calidad pobie de su dieta; en la biudad es
la frecuencia intermitente que permite entretener el estómago mal ali'
mentado.
La cocina es el lugar de las comidas, cuando no lo hacen al aire libre.
Suele ser un lugar cerrado, ennegrecido por el humo, oscuto, con solo la
luz que se filtra por el bajo portalón de entrada. Las mujeres hacen allí la
fogata y distribuyen la comida. Cuando hay gente de fuera, las mujeres
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comen aparte y el marido suele constituirse en repartidor de la comida.
El puruhá-quichua nunca o casi nunca invita a corner a la casa, pero tiene
una exquisita hospitalidad si alguien llega a la cam, generalmente parientes
lejanos. Un detalle de esta hospitalidad es brindar el poncho para que se
sienten, y si son blancos, procura poner delante una mesita con un mantel
aunque sea de plástico o saoo. Es en estos casos que el puruhá-quichua se
muestra espléndido: para el blanco mataú cuyes, sacará las papas mejores,
se afanará en brindar varios platos. Aunque el postre no es un elemento de
su dieta, procurará siempre presentar siquiera un buen tazón de leche re.
cién ordeñada. Y no faltará la tímida observación: ',Acepte nuestra po.
breza" siendo muy sensible a la franca aceptación o no de la comida pre.
sentada. Siempre se adelantan a dar gracias a quien se ha dignado compar.
tir su pobrezasT.
Hemos dicho que el puruhá-quichua nunca suele invitar a la casa a los
vecinos y amigos de la misma comunidad. En realidad usa otra modalidad,
especialmente en los compadrazgos: a quien se quiere obsequiar, se le lle-
va a la casa un plato de comida. Ello implica siempre un retorno similar,
pero una comida un poco inferior para no ofender al que primero obse-
quió. Aquí reaparece ese sentido conbach¡al y recíproco que hemos seña-
lado al hablar del trabajo.
La comida común de va¡ias familias o de toda la comunidad ha sido
una forma ancestral que a través del tiempo ha tenido sus alternancias. Sin
duda que en su origen tuvo un fuerte sentido ritual. El sistema de hacienda
lo ha reducido mucho, aunque no faltaron ocasiones en que ese encuentro
se realizara a través de la fiesta y de las mingas. De esta forma se consena
hoy y sin duda se renueva e intensifica al adquirir de nuevo la comunidad
cierta autonomía en su vida social. Extienden una sábana con montones
de papa hervida de diversas especies: Gallo Lulu, Catalina, Chala, Sigsig-
papa, María, Ubilla, Puña, Leona, Chillca, Huagra-signa, Chaucha, Sta. Ro-
sa, Caya-marco, Mauni, Cacupapa, Holandesa, etc. Acompañan el mote y
bebida. Todos en torno pican en silencio hasta que la bebida rompe el
marco de rigidez sustituyéndolo por una locuacidad contagiradora.
Al contrario del comer, el beber, tal como lo ha concebido siempre
el puruhá-quichua, es un acto a la vez social y ritual. Mientras que en la
cultura occidental se desarrolla con frecuencia la bebida solitaria como
evasión, el sentido original de la borrachera puruhá-quichua es eminente-
mente social, diríamos comunal: se desarrolla en un ambiente de fiesta y
contiene todo un ritual preparatorio de la comunión con la Pacha Mama.
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Fácilmente dura va¡ios días seguidos y como ya hemos visto, determina el
clima propicio para una promiscuidad sexual cuyos rezultados suelen lle-
var a pleitos y rencillas duraderas, a vidas con paternidad anónim&, ilp-
turas matrimoniales y hechos de sangre. Generalmente esas fiestas se rea-
lizan en la época de las cosechas y tienen una íntima conexión con la re-
cogida de los productos. La música y el baile son parte esencial de todo el
ritual orgiástico y de¡rochador.
El sistema de hacienda ha ido atomizando ese clima comunal del
ayllu en fiesta. La bebida ritual como acompañamiento de la fiesta o de la
minga se transforma paulatinamente en vicio parasitario que se enquista en
la vida del campesino. Pero todavía conserva muchos eiementos rituales.
La "chala" o "pago" a la Pacha Mama, derramando unas gotas de tra-
go al suelo.
El "Mugu" es también parte inicial de ese ritual, que provoca un ca.
racterístico encadenamiento mutuo. El brindar ueui¿a al compadre
significa una cadena de ofrecimientos muüuos hasta llegar a la ..chuma"
más completa. Resalta aquí el sentido de reciprocidad, comprobado en
una multitud de situaciones similares. Hoy aprovechan los chicheros esa
dimensión que tiene el mugu para explotar a ros campesinos por medio de
la bonachera provocada.
El "chuchaqui", esa sed ca¡acterística del que ha empezado a beber,
forma también parte del ritual, al ser provocado con invitaciones ini-
ciales como preludio al "machay" definitivo. En el ritual participan por
igual hombres y mujeres.
La personalidad del puruhá-quichua emborrachado se desdobla en
dos formas típicas: la que se derrumba deshaciéndose en llanto angustia-
do, mezcla de despecho y derrota, y la que desemboca en catálisis dá toao
el rencor y la insolencia reprimida en los estados de sobriedad. En todo
caso es siempre contra sí migno que vierte sus sentimientos. La alienación
de los dominadores se ha introyectado hasta las capas más íntimas de su
alma. Lo que fue "comunión" con la pacha Mama ha quedado convertido
en cenizas por la explotación.
- 
El consumo puruhá-quichua es funciona} No existe el despilfarro
fuera de la "orgía ritual" de la borrachera y de la presión social de la
"fiesta". El gasto de la fiesta, conforme avawza el proceso de seculariza-
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ción, es con frecuencia evadido por las perniciosas seeuelas de endeuda-
miento erónico, del que ya es consciente. El debilitamie¡rto de la presión
social ha liberado en parte de la tiranía del prestigio frente a la eomu-
'nidad. Ello ha producido un paralelo debilitamiento del .,sprit de corps"
que tuvo el ayllu en tianpos pasados.
Se ha dieho que el puruhá-quichua es por naturaleza ,,mitcha,', y
actúa permanentemente bajo el influjo de lo que ellos mismos llaman ,,la
coñería". Es cierto que es una característica ancestral la parsimonia en el
gasto y la parquedad en el consumo normal. No concibe el lujo, tal como
se desarrolla en la cultura occidental. Si bien tiene la sensibilidad del ador-
no y no sin cierto refinamiento exquisito, su estética mantiene siempre
una funcionalidad expresiva muy distante del lujo individualista: el adorno
tiéne un sello comuniüario y nunca individual. ¿De dónde nace esa ,,co,
ñería"?. sin duda que es el afloramiento de la angustia frente a las presio
nes de ese mundo extraño que lo oprime y desconcierta. Veamos algunos
rasgos de su conducta en esta línea:
3. EI oro, la riqueza, el dinero
Uno de los primeros impactos fuertes a la cultura puruhá, eminente.
mente agrícola, fue provocado por la dominación incaica. si bien se ha
comprobado que en la región del chimbotazo,la maceración de los meta.
les y en partianlar del oro es práctica previa a la llegada de los incas88, sólo
ellos generalizan su práctica y le dan una valoración sunüuaria que sin duda
excitó la sensibilidad puruhá de la época. Así surgió la imagen de la rique-
za sin funcionalidad inmediata como símbolo de grandeza, despegada del
criterio autóctono y tradicional que basaba la riqueza en la posesión di-
recta de bienes y productos extraidos de la munificencia de la pacha
Mama. El dios Inüi empieza a minar el sentido prácüico de la posesión rea-
lista, para sustituirlo por ese mágico esplendor inútil del metal amarillo.
Con la llegada de los españoles, con su sed insaciable.de oro, el puruhá-
quichua percibirá desconcertado el abismo existente entre su concepción
clásica de la riqueza y la concepción incaicocolonial.
Desde este momento el puruhá-quichua mantendrá el dualismo
conceptual frente a Ia riqueza. "Su" rigueza real se basará en los produe-
tos de la Naturaleza, la tierta. los animales, etc, susceptible de ser aumen-
tada por acumulación. Su riqueza idealizada será ese oro del que nunca
acabará de comprender bien la funcionalidad, y por eso se quedará siempre
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como la "riqueza de los ottros", de los dominadores. De ahí que el oroactúa solamente como talismán ficticio, mágico, producio de la arbitra-
riedad del destino. En tal sentido entronca con lal tradiciones coloniales,
reinterpretadas por el puruhá-quichua en los cuentos.
La fascinación del oro y la plata aparece insistentemente en los cuen-tos de "El obrero y el sastre": ros carbones se convierten en oro para el
sastre, pero quedan carbones para el ambicioso obrero. En el cuento del
'fViejo y el Gringo", es el burro que caga plata, lo cual excita la avariciadel gringo que busca siempre la forma o1 áaquirir .,mágicamente,, ra pla-ta, es decir, exprimiéndola del sudor campesino. La misira dimensión má-gica aparece en el cuento del "Tío Rico y Tío pobre,', cuando el pobre ob_tiene del botín del üigre "cuatro mulas de plata" 
"oio recompensa de subondad innata, propiciadora de los benefióios del destino. Ese oro está
en íntima relación con el "cuco', o diablo, como aparece en va¡ias versio-
nes del "Tío Rico y Tío pobre", pero siempre ináefectiblemente, como
recompensa mágica, tal como aparece en el cuento de ,.Las Dos ñañas,,.
Los frecuentes hallazgos de los ,,tapados" y tesoros en la región del
chimborazo dejan esa estera de fascinaóión, tai como vemos describe el
cañarejo Maynato en "Nostalgias de poncho Rojo" er oro que se encuen-tra es siempre para er patrón. Los cuentos de iracienda truecan con fre-
cuencia el afán ideatista por el oro en una riqueza más real: pedro ordenan
se queda con la hacienda del patrón, y Juan Sietemaüa. ...
"Regresó al pueblo a recibir la prata encargada. y ya no regresó altrabajo, sino a su casa. Regremndo a la casa con ras dos mulas ae llata secompró no sé cuantas hectáreas de tierra y así llegaron a tener manu-tención".
Así, pues' en la reinterpretación actual de los cuentos coloniares, la
riqueza real del puruhá-quichua se sobrepone a la riqueza ideal del oro má-gico. A pu.lso se est'á recobrando el rearismo agrario de su cultura.
Entre el oro mitificado y la plata suntuaria se forja el concepto pu-
ruhá-quichua del dinero. El dinero 
"r 
tod"uía hoy p"r" 
"t 
puruhá-quichua
una especie de tortura insidiosa, a la que ofrece una resistencia cultural
casi frontal. si bien tuvo que trabajar el oro y la plata para los demás,todavía tenía el consuelo de quedarse "con su pobreza,,. pero el dinerodesconcierta porque su posesión demasiadas váces significa el despojode lo real y propio. La moneda y el papel nunca ,"rán u' equivalente
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válido de las tierras y los animales. sólo el bueque muestra un equilibrioy una reciprocidad que satidace. Lo demás huele a engario.
, col el paso del "curi" y "cushqui" a ser un simple valor de cambio
se acentúa la confusión del puruhá-quiehua. Todavía no ha asimihdo to-
talmente el valor incaico-colonial del atesoramiento, cuando aparece elpapel moneda que pide una incesante cireulación. No son muchos los que
tienen una petaca, o quizás un cofre o arca antigua para guardar objeios
de funcionalidad dudosa para ellos. Documentos antiguos,-algunos tíiulosde propiedad enmohecidos y hasta alguna cédula emitida por Felipe II
sobre las tierras, etc, son celosamente guardados y trasmitidLs de genera-
ción en generación. un halo de misterio envuelve este gesüo custoáiador;
tales documentos son el testimonio-eje que justifica internamente la pose-
sión de un pedazo de tierra, aunque su anacronismo lo haga de hecho irr
servible frente a las autoridades. Tal gesto está todo impr:egnado de an.gustia y haee referencia directa a su pedazo de tierra: esún gesto de auüo-
defensa frente a la arbitraria y desconcertante cultura qu" 
"on 
papeles y
documentos despoja, divide y roba cínicamente. Es un gesto máiico: at
no poder leer ni interpretar tales documentos, ni por hnlto usarles racio-
nalmente, su valor se mitifica co¡no contrapeso de-l zubconsciente ante elhecho de que en definitiva el blanco es juez y parte en el manejo de talesdocumentos. sólo se constituyen en defensa del puruhá-quichúa precisa-
mente cuando no se usan, cuando están guardados: de ahi el celo por su
custodia fuera del alcance de ojc o<traños.
- 
Por afinidad, el papel y la moneda se convierten en manos del pu-
ruhá-quichua en objeto de custodia rígida no exento de magicidad. Éa-bú en él una resistencia innata a su circulación y flexible mane¡o. su ten-
deneia será ese atesoramiento disfuncional y mágico: En Ia chozael dinero
será guardado en el fondo de la petaca y ocultá entre las pajas del techointerior. El temor al robo ensombrece persistentemente el ánimo del que
así guarda el dinero. De ahí la contradefensa mágica: colgar a la entrada
de la casa, en un rincón o detrás de la puerüa el cogollo dál cactu que lh.
man "sávila", cabeza abajo; de esüa forma se ahuyéntan los malos-espíri-
tus y bae buena zuerte contra los robos. Este tipo de atesoramienüo no
suele ser progresivamente ascendente y aeumulaüivo, sino intocado, como
un fondo de reserva que por nada se gasta a no ser en caso de auténtica
tragedia: multa, cárcel, viaje inesperado, etc. o el robo, ya que es un cebo
cada vez más visible para las bandas de ladrones que putut"n por los ce-
rros, muchas de eüas consüifuidas por mestizos empobrecidos y sin con-
ciencia. El robo es una de las causas más frecuentes de los hechos de san-gre entre los puruhásquichuas.
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Simbolismos similares se gestan en el manejo cotidiano del dinero.
Achran los mecanismos domesticadores de la angustia en todos sus gestos,
aún los más banales. La forma de guardar en un mismo atado documentos,
recetas, recibos y dinero en papel moneda, arrugados y envueltos en un
pañuelo o pedazo de plástico, oculto en el seno o en la falhinquera de las
mujeres, o en los bolsillos del varón; la resi*encia a pagar en los mercados,
transportes o en el uso de cualquier servicio urbano; el regateo silencioso
y gesticulante, etc,, pueden hacer creer superficialmente en una "coñería"
injustificada, cuando no es sino esa resistencia cultural a lo desconocido,
siempre sospechoso de la expoliación, tal como lo ha tenido que vivir du-
rante siglos. Es simplemente el gesto de autodefensa gautelosa del que
siente pisar terreno resbaladizo e inevitable, es decir, el terreno de los
blancos.
Otro punto de la praxis económica que escapa a la percepción del
pumhá-quichua es la formación de los precios. Ve con despecho una dis-
torsión sistemática y arbitraria de su ojo intuitivo y calibrador. Su men-
talidad regida por una justicia conmutativa y de reciprocidad, gestada
en el ejercicio del trueque se revela ante las variaciones provocadas por la
abundancira o escasez en el mercado, y las consiguientes alternancias de
los precios. El tenaz regateo de las primeras horas del mercado declinan
conforme pasa el tiempo, presionados por la necesidad de venderEe. El
sentido comunal que el puruhá-quichua ha desarrollado en el laboreo y la
producción, V €tr menor grado, en el consumo, no ha encontrado aún su
dimensión colectiva en el seno del mercado o en los procesos de comercia-
lización. Desafortunadamente el si*ema capitali$a irnpone los térmi
nos del intercambio, en donde se excluyen para el campesino los si*emas
de defensa colectiva o comunal.
El sentido de la inversión pugna por introducirse en el contexto pu-
ruhá-quichua. La falta de la riqueza clásica 
-las tierras- hace imposible
las inversiones a nivel individual o familiar. A nivel comunal, las inversio
nes hechas para beneficio colectivo: escuel4 caminos, regadíos, etc., han
sido canalizadas a través de mingas (aporte comunal de trabajo) V"'ramas"
o cuotas. Ya hemos visto que no existe un sistema de capitalización per'
manente y progresivo; sólo el esporádico sistema de la rama ha cumplido
funciones inmediatas y siempre a base de inversiones mínimas. Tales i¡r
versiones se enfocan hacia metas erigidas por la sociedad dominante, sin
tocar la estruchrra agraria que redundaría en beneficio directo del puru-
há-quiehua. Exigir inversiones mayoressignifica una capitalización sobre h
base de ventas de tierras o ganado, cosa que va a contrapunto del sentir
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ancestral que no quiere renunciar a una riqueza teal en beneficio de unainversión problemática.
' Ha constituido eonflicto permanente el esfuerzo por inboducir en-tre los puruhásquichuas el sistema cooperativo o de prbpiedad comunal.
son reacios a tales manejos, siempre uistos 
"o-o ,rnu manipulación ex-terior, de la que tienen una secular y amarga experiencia. pueden unirsepara obtener las tienas que fueron suyas a nase áe una presión 
"ol""Jin.,pero para explotarlas y culüivarlas se diluye rápidamenie el esfuerzo co_munitario. De esüe modo se han esfumado una serie de cooperativas, a pe-
sa¡ del tesonero asesoramiento de agentes exte¡nos. Javiei Albón senau
ese mismo fenómeno entre los aymarás del Altiplano bolivianoro. y;;;
mos cómo el concepto de la propiedad de la tierra en el puruhá-quichua
nada tiene que ver con el sentido individualista que la del capitalismo occi-dental da la propiedad privada, colecüiva o púbiica de la tiera. La paehaMama no es susceptible a un apoderamientó jurídico; el afán por ta par-
cela y la proliferación del minifundismo no es sino una ,ea""ión natural
ante un despojo de siglos, pero que vá a contrapelo de su concepción an-
cestral. Poco a poco el puruhá-quichua va recobrando su sentidó de reci-procidad comunal, destruido por su calidad de peón de hacienda, en la que
es infantilizado hasta el extremo, el ejercieio de las funciones económicls:
el huasipungo, el camino,la leña, el agua, todo era del patrón.
Aquí, como en otros capítulos, debemos constatar la irreductible
¡esistencia que opone el puruhá-quichua a todo tipo de invasión física o
cultural. Muchos de los sincretismos aparentes del puruhá-quichua apenasinciden en la periferia de su estructura mental, sinafectar-el núcleo cen-tral de su ser. El escenario ecológico andino hace la plataforma y muro de
contención de toda Ia concepción cultural y simbálica f¡ente a las ava-lanchas insidiosas del mundo exterior. cuando ésta falta, la resistencia
decae 
-y pronto el puruhá-quichua se ve reducido a la proleiarización, a la
anomía: tal es el efecto definitivo de la migración.
La configuración actual de la actividad económica del puruhá-qui-
chua viene determinada por un triple nivel de influenciras: el núcleo cenüal
está dominado por la esfera religiosa ancestral y postula una riqueza real li-
mitada por el escenario andino, la pacha Mama. Dominando la esfera mi-
tológica e idealista actúan las influencias del oro y la plata como riqueza
mítica y ajena, simple juego caprichoso del destinó. Tal incrusüación men-
tal ha sido producida por la dominación incaica y colonial de la conquista.En la periferia, como camisa de fuerza, incide la esfera de secularización
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que impone la nueva economía del papel rnoneda. su presencia opresiva
modela y robustece el escenario de las ansiedades ancestrales provocando
nuevos estímulos de autodefensa, frenadores de todo riesgo. De esta forma
se va enclaustrando más y más el sentido de la actividad económica hasta
reducirlo a un impase, obteniéndose efectos conha¡ios a los que se bus.
caban. Los dinamismos internos del puruhá-quichua sólo podrán desano-
llarse normalmente cuando haya una decisión seria de transformar defini
tivamente el suelo andino sin despojos, velados o no, en cuya transforma-
ción el puruhá-quichua se sienta y sea realmente protagonista. y para eso
habrá que tener en cuenta muchas cosas aquí mencionadas.
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CAPITULO X
EL HT'MANISMO ANCESTRAL DEL PURI.'HA.QUICHUA
se impone una selección cuando se trata de la rica personalidad delpuruhá-quichua. En este capítulo debemos aborda¡ 
"qu"il". dimensionesmás representaüivas de zu humanismo. sus manifestaciones más típicas
arrancan del núcleo más íntimo de su personalidad configurada pár la
Pacha Mama y su escenario andino. seleccionamos los siguiénbs tópicos,que creemos representativos de su personalidad: La visión simbólica de la
salud y la enfermedad, del canto y el llanto, del silencio y la palabra. La
contextura unitaria de esüas dimensiones del alma pumhá-quichua descu-bre un humanismo autóctono, poco conocido y apreciado, cuya valora-
ción en su justo medio debe permitir frairqueai las ¡arretu. q.r" nuestra
cultura occidental ha interpuesto ineductiblemente. No se trata de
abordar con una visión folklórica tales dimensiones, que banalizaría todo
el proyecto, sino de captar al vivo la enhaña misma de ese humanismo
existencial tal eomo lo proyecta lunimosamente el habitante autoctono
del Chimborazo.
1.- Visión simbóüca de Ia salud y la enfermedad
El puruhá-quichua teme a la enfermedad. pero mira de frente aldolor, con valentía de desafío. La enfermedad como cualquier dolencia
es relacionada con el castigo-desquite de la divinidad. pero ü sahd no espercibida como una obsequiosa recompensa de la misma. para el puruhá-
quichua la salud es sencillamente el estado normal de inmersión en la pa-
cha Mama. De ahí que toda enfermedad sea un signo inequívoco de un
rechazo temporal de la Pacha Mama por causa de. deficiencias en el ,,pa-go" de reciprocidad.
sin embargo, la aetuación de la pacha Mama en la enfermedad es
meramente permisiva. Más directamente la enfermedad es una invasión
posesiva de la malignidad masculina, tal como vimos en los capítulos I y
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II. De ahí que el puruhá-quichua reciba ra enfermedad como algo fatal
e ineludible, con sumisión y pasividad escalofriante. sólo el recurso a ra
curación mágica será viable en cuanto lleva en sí todo un ritual expiatorio.
Precisamente por ese encadenamiento místico, difícilmente el pu-
ruhá-quichua puede captar Ia relación existente entre enfermedad y falta
de higiene. No se puede decir sin más que la higiene no sea un valor asu-
mido por el puruhá-quichua del Chimborazo. Más correcto sería decü que
se rige por pautas cualitativamente distintas a las de los blancos y aún mes-
tizos. Descontamos las razones objetivas que impiden una higiene sofisti-
cada: la actividad misma del campesino en contacto petzranente con la tie-
rra, el frío ambiental de muehos sectores, la espontaneidad de las relacio-
nes agrarias, el ambiente intimista de la vivienda, etc. si bien la falta de
agua en la vivienda es un obstáculo real, no se puede decir sin más que no
se lavan. Es indudable que difiere mucho el afán del hombre por lavarse al
de la mujer. Esta busca las vertientes y quebradas para lavar la ropa de
toda la familia, darse un baño y acicalarse según sus costumbres. En cam-
bio el varón, tanto para lavarse todo el cuerpo eomo para cambiar la ropa
interior, es mucho más remiso. Atribuimos este hecho a dos factores:
al aspecto sexual y al status social de Ia mujer, püB la cual hay exigencias
superiores a las del varón. No hay duda que interviene también aquí la
concepción que tiene acerca del agua el puruhá-quichua. Curiosamente el
campesino muy pocas veces bebe agua, ni la usa domésticamente para la-
var6e, sino que su función primordial radica en el cocinar o hacer bebidas:
chicha, jora, canelas, etc. En cuanto a las vertientes, ya hemos visto en el
primer capítulo el hechizo maligno y la referencia sensual que tienen.
La forma de vestirse y abrigarse tan estricta y total, que busca rete-
ner el calor humano como defensa contra el ambiente exterior, nos lleva a
decir algo sob¡e un aspecto aún no tocado: el pudor. La vestimenta para el
puruhá-quichua es algo constitutivo de su personalidad; por eso nunca se
desprende de ella ni aún para dormir. En las caminatas y deportes preferirá
acumular zudores y no desprenderse de las prendas usuales, ni siquiera el
poncho. Un signo claro de aculturación, sólo aprechda en los gtupos dejóvenes deportistas, será el quitarse las prendas y andar a jugar con medio
cuerpo desnudo, cosa normal entre los blancos y mesüizos. Más que el
pudor propiamente dicho creemos que hay que atribuirlo al miedo a las
enfermedades producidas por el "huayra" (aire, viento). Así debemos con-
femr gue hemos encontrado pocos indicios directos de un pudor masculi-
no sentido. Ni la forma de orinar, aún ante las mujeres, totalmente libre
de prejuicios, permitiría rastrea¡ esüe aspecto humano del puruhá-quichua.
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sin embargo, existe fuertemente arraigado en el espíritu puruhá-quichua.Y la prueba más convincente es la casi práctica incapacidad del varón
de realizar el acto sexual fuera de un estado más o menos avanzado de
embriaguez: enfrentarse sereno a una experiencia tal apabulla la concien-
cia. son muy escasos los simbolismos directamente seiuales cuando está
"sano": un pudor irresistible lo desarma, teniendo que recurrir inevita-
blemente al estado de embriaguez, aunque sea incipienie.
El pudor en la mujer es más ubicable e intensamente ejercido en su
conducta. La desnudez femenina es una pauta cultural inexistente en la
mujer puruhá-quichy. Y sin embargo, hemos tenido oeasión de compro-
bar la naturalidad absoluta en solteras y casadas con que presentan ante
los varones la desnudez de los senos. Contrasta este hecho con la facilidad
que se provocan conflictos matrimoniales por una simple mirada, palabra,
etc. El pudor femenino se manifiesta en esa timidez innata gue se Lcaüza,
diríamos, más en el alma que en uná exteriorización 
"orporai.
otro elemento íntimamente conexo, muy poco analizado, es la di-
mensión estéüica. Podría pensar que la estética, considerada como la ca-pacidad admirativa de la belleza, no se ha desauroüado culturalmente en-
tre los puruhá-quichuas. se ha dicho que la estética es una etapa cultural
que supone una desmitización. de la propia cultura, haciéndola refleja por
un proceso de folclorizaciónel. si bien es evidente que Ia dimensión es-
tética del puruhá-quichua no ha pasado por este proceso de racionaliza.
ción, no podemos concluir por eso que no exista asomo alguno en sus ma-
nifestaciones. su percepción estética enfoca principalmente a la Natura-
leza a través de una contemplación admiraüiva no tanto del paisaje estáti-
co, cuanto del proceso vital, lo cual constituye uno de los elementos de su
religiosidad, eomo ya hemos comprobado. Aunque no se perciba la obra
de arte en forrna idéntica a nuestra culüura oceidental, tanlo en ejecución
como en el aprecio, notamos un afán estético en los adornos y aderezos dela mujer, la vistosidad de los colores, y en una parabra, preferencias bien
definidas que significan un gusto específico y definido: ponchos, sombre-
ros, collares, etc.
Retomando el aspecto de la higiene, llama la atención la actitud to-
talmente diversa de su cultura a nuesüras pautas frente a las excrecencias
del cuerpo. El puruhá-quichua es mucho más libre y espontáneo en el to-
ser, bostezar, sonarse, escupir.'En todos estos actos el poncho cumple un
papel decisivo, lo mismo que el rebozo de las mujeres. El puruhá.quichua
ha captado esas düerencias y tendrá un recato especial cuanüo trate con el
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blanco. Un gesto peculiar en esta línea es cubrirse con el poncho la mano
antes de estrechar en señal de saludo cortés. Quizás lo que más llama la
atención de ojos extraños en el aspecto higiénico es el ver a los niños, aún
de pecho, sucios, con moco, jugando con tierra o algún objeto que se pone
a la boca. La ropa eon frecuencia es un harapo, sucio y roto, el pelo des-
greñado, el rostro huraño, hacen poco atrayenúe al niño. sin embargo, en
este aspecto debemos tener en cuenta que no es una regla general, más
bien lo contrario parece haber sido la norlna, especialmente en lo que res-
pecta al poncho, que le da una graciosidad extraordinaria al niño. Atri-
buimos estos aspectos negativos innegables a una real degeneración de su
propia cultura: los siglos de dependencia y explotación, especialmente en
Ia época de la hacienda, han interiorizado una imagen negativa de sí mis-
mos, totalmente desr¡alorizada. Basta ver eon qué poca gracia han adop-
tado la vestimenta europea de principios de siglo, que contrasta con su
forma autóctona de vestir.
Al repasar todos estos elemenüos, se nos confirma la idea central de
esa relación, ya mencionada, entre la higiene y la salud: No se capta la
concatenación de causa y efecto entre la higiene y la salud. En realidad es
todo el proceso general de Ia óausalidad que está bloqueado por el sentido
mágico-religioso que lo envuelve totalmente.
La enfermedad para el puruhá-quichua es un efecüo de la actuación
perniciosa de poteneias invisibles. Y dentro del contexto de un cristianis-
mo sin crédito, es Dios quien envía directamente el mal, ya sea como cas-
tigo, ya sea como corrección. Es importante aquí anotar ya lo que
veremos en el siguiente capítulo con más detenimiento cómo, para el
puruhá-quichua, el Dios cristiano se asimila a las potencias negativas de la
masculinidad, que se contrapone a la Pacha Mama. De ahí que la curación
mágica extraerá sus recursos de la Naturaleza, toda ella fecunda en reme-
dios vegetales de una variedad y riqueza extraordinaria. El Dios de los cris.
tianos "castiga" y se venga, ataca en forma arbitraria y temible. La cura-
ción y el remedio, aún cuando se percibe como algo procedenie de ese
mismo Dios, prácticamente siempre viene mediatizado por el don de la
Pacha Mama que brinda sus virtudes curativas.
Las dolencias dentro del contexto puruhá-quichua se diversifica en
deficiencias mentales, enfermedades y simples dolores. Presentamos una
lisia indicativa, no completa, de sus nornbres en quichua y castellano:
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Dolencias
Huma nanay (dolor de cabeza)
Cuica nanay (lombrices)
Changa nanay (calambre piernas)
ñahui nanay (mal de ojos)
Quiru nanay (dolor de muelas)
Huicsha nanay (dolor de vientre)
Shungu nanay (dolor de hígado)
Deficiencias
Simi illa (sordo mudo)
ñushui illa (ciego)
Upa (mudo, "inocente")
Rin-rin huacay (silbido del oído)
Curashca, brujeashca (embrujado)
Muspfa (loquito, dementado)
Enfermedades
Colerica unguy ("Colerín")
Chiri (Fiebre "por todo el cuerpo")
Loco tucoshca ("Mal aire")
Huicsha cacharishca (Diarrea, Se grridilla )
Chiri Uma (Enfriamiento de la cabeza)
Huicstra cajayan (Cólieo seco)
Puri unguy ("Calor, fiebre")
ñahuis rurnados (rsReuma en los ojos")
Cansación ("Fatiga")
Demguachina rupfay (uriña, mal de orina)
Chaquishpa huañuy (Tisis)
Pungui (hernia, hinchazón)
Musphariy (desmayo)
Chiri riuma ("lisiado")
Marutsa (sarna, granos en la piel)
Sisu, Muru (gtano de pus)
Yurac o quirru (pus blanco, amarillo)
Yahuarishca (flujo de sangre)
Sigchi (comezón, picazón)
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Llaman "Panta huañuy" (muerte engañosa), cuando no se ha conoci-
do la enfermedad que ha causado Ia muerte,lo cual sucede especialmente
en las muertes repentinas, sin motivo aparente.
El simple análisis de estas listas nos permite detectar los'simbolismos
de su eoncepción acerca de la enfermedad. Esta se polariza en torno a una
doble vertiente: nanay-unguy (dolenciacnfermedad) y chiri-rupfay (frío
calor). Ambas eslán íntimamente ligadas y hacen referencia de algún mo-
do a una causalidad mágico-religiosa, que poüá encontrar un remedio má-
gico, que por contraposición contranestará los efectos noeivos de la en-
fermedad o dolencia.
Las deficiencias por el contrario no se relacionan a una causalidad
más inmediata que pueda enconhar un remedio opuesto, enclaustrándose
en simbolismos ingenuo-fatalísticos. Ven en ellas no sólo una intervención
directa de la divinidad sino también una presencia más intensa de la misma.
El "nanay" o dolor es localizable y se sitúa en la periferia. Es visto
como una agresión exhínseca de los espÍritus malignos. La curación,
aún siendo mágica en su contexto, es más casera, realizable a nivel familiar
por medio de la medicina doméstica, ampliamente difundida entre los
puruhás-quiehuas. El "unguy" o enfermedad es concebida como una po-
sesión total de los malos espÍritus que va minando todo el ser hasta pro-
vocar la muerte. Necesiüa un especialista o jambidor que en base a sus co-
nocimientos naturalistas y ritos mágicos neutralice la influencia malig-
na, El "unguy" se diversifica en "chiri-unguy" (enfriamiento) y ,,rupfay-
unguy" (ardor). El frío proviene siempre de un agente externo que pe-
netra en el cuerpo, el calor es algo que se origina internamente. La cu¡a-
ción se realiza aplicando la contraparte para neutralizar el principio gene-
rador maligno. Este principio maligno es concebido como un ,.ensuciador"
que contamina todo el cuerpo. Para ello el hambidor debe¡á ,,limpiar', el
cuerpo, o más exactamente, todo el ser, ya que esa suciedad no es estric-
tamente material sino que afecta a algo interior. La causalidad mágica de
causa y efecto es el reflejo de la seguridad buscada frente a la angustia pro-
ducida por lo misterioso agresivo.
La curación puede tener o no éxito. La fe ciega en la curación actúa
por un proceso de selección de los casos positivos, tenidos en cuenta y
exaltados poq el rumor popular, y que a la vez deja en el olvido los casos
negativos. La funcionalidad de esta selección consiste en manrener un
clima de fe mágica contra el abatimiento generalizado. podrá en un mo-
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mento dado deteriorarse la fe concreta de un jambidor o limpiador, como
eecaso detentor del poder mágico o mana, como lo llama Gounitchez,
pero nunca se desvirtuará la confianza en el rito mágico. Podrá variar el
efeeto curativo "ex opere operantis", tomando el vocabulario tomÍstico,
pero no "ex opere operato", lo cual produciría una seculiarización de-
finitiva.
Las enfermedades que producen frío, chiri'unguy, tienen su causali-
dad mágica en el "huayÉ"e3, la más extendida y frecuente. Su curación
exige un ritual bastante sofisticado, que resumimos aquí.
A) Curación del "huayra" por el aií y la candela
Sólo se realiza los martes y viernes poeible referencia a los días de
penitencia entre los católicos, quizás al mismo Viernes Santo. Nadie pue-
de presenciar el ritual sino el jambiri y el enfermo. El rito preparaüorio se
hace con "irago", para poner al jambiri en trance. Luego se purifica la ha-
bitación para que el "mal" no enhe a perüurbar la curación. Para ello el
jambiri prende un ciganillo y con el humo del tabaco, soplando en forma
intermitenüe ahuyenta los malos espíritus, encarnados en el "supay".
Luego,. se preparan los productos necesarios: tres ajíes, tres granos de
sal y una cantlela de sebo. Prendida la candela, se aplican los ajíes a la
llama, uno a uno, mezclados con sal. Según la "fuerza" con que revientan
los ajíes se dice que tal era la fuerza con que había penetrado el "huayra"
en el cuerpo del enfermo. Seguidamente se recogen los ajíes reventados en
un papel y se llevan a botar lejos en un lugar al aire libre. Mientras lleva los
ajíes reventados, el jambiri o limpiador no puede volver la cabeza atrás.
El lugar donde oe entierran los ajÍee con el mal de "huayra" no puede ser
visitado so pena de contagiarse con la misma enfermedad. Una vez "lim-
piado", eI enfermo duerme profundamente. Sólo al despertar esponbánea'
mente podrá ser visitado por loe familiares.
B) Ctr¡ación del "buayxa" por medio del cuy
La curación ee realiza igualmente en los día¡ indicados: martes o
viernes. El rltual pretende busca¡ la parte del euerpo que ha sido afectada
por el ,,huayra". El lambiri se coneigue un "cari cuy maltón" (ni üierno ni
viejo), de color b}anco, pala que en la blancura de su piel aparezca locall-
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Izada la enfermedad. El rituar consiste en sobar fuertemente al cuy, empe.
zando por la ubeza hasta las patas, en forma circular. cuando la enfer-
medad es grave, el cuy agonizaú y hasta morirá en manos del harnbidor.
Finalmente se limpia el cuy y sin desollarlo, le abren las entrañas, que son
cuidadosamente examinadas por el jambidor. Extrae los intestinos y los
examina en busca de los lugares más ensangrentados por efecto del soba-
miento. De ahí el jambidor diagnostica la parte que ha sido afectada por el
"huayra" en el cuerpo del enfermo: corazón, pulmones, hígado, lntes-
tinos, etc.
Para que la curación tenga éxito, el jambidor no puede ser pariente
del enfermo y debe ser pagado según el precio estipulado previamente.
La etapa preparatoria del ambiente se realiza en forma idéntica al méto-
do anterior, con trago y cigarrillo.
Estos breves ejemplos nos dan una pista para comprender mejor lo
que es y significa la enfermedad para el puruhá-quichua. Más que una de-
ficiencia o debilidad corporal, es una invación maligna de algó, o quizás
alguien (supay). La curación supone una localización y luego una extrac-
ción. Resalta también el aspecto positivo-funcional del reino vegetal y el
aspecto negativo de los animales inferiores. De las hinchazones así curadas
o "brujeadas" dicen salir "cuicas", hormigas, escarabajos, hasta sapos y
víboras. La exbacción tiene un sentido de purificación, ,'limpiar,'. A ve-
ces el sincretismo hace invocar "may santocunami" a cualquiera de los
santos por medio de rezos, fórmulas antiguas que son latinas en algunos
casos94.
La curación casera tiene también un ritual específico, que debe ser
cu idadosamente observado. Po nemo s algu nos ejemplo s:
Curaeión del "chiri" (fiebre): Se emplea la ,,yana-ortiga" (orüiga
negra) que en realidad es un potente sudorífico. Hervida en agua, se
hace inhalar al enfermo hasta que, sudando copiosamente, desprende
las toxinas del cuerpo.
Curación del "huicsha-nanay,' o ,,enfriamiento del esüómago".
Se pone en "jambishca yacu" un poco de ,.chojllo-juanita" (cabello
de choclo). El enfermo debe tomarlo bien caliente. Es purgante de efectos
rápidos.
curación del colerín . se hierve agua con ros siguientes ingredientes:
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Patacun yuyo, tres bolitas de rnanzanilla, cebolla blanca, tres zapa-
llitos, un poco de alverjilla, una pizca de bircarbonato, un granito de éal.
El enfermo debe tomarlo bien caliente. Resulta un sedante eficaz.
El amplio espectro que cubre la medicina casera del puruhá-quichua
disminuye en gran medida la demanda de la medicina química, y por ende
de las instituciones que la promueven. sin duda que el interés de ros mis-
mos jambidores esparce rumores que siwen para defender sus clientes y
apartarles de la medicina química. En las comunidades más aisladas esos
rumores ponen en guardia contra la "mala suerüe" que contraen al contac-
to de hospitales, dispensarios, farmacias, etc. Cuando el miedo mágico es
menos consistente, los mmores emplean recursos más realistas: se eobra
excesivamente, retienen a los enfermos, etc. Muchos de esos tópicos pue-
den ser pulverizados por el efecto de imitación, el mejor medio de con-
cientizar al puruhá-quichua.
2.- El canto y el llanto
La alegría y la tristeza son sentimientos humanos que definen mucho
la personalidad de un pueblo. La risa y el llanto son las expresiones más
vivas y determinantes de estos sentimientos. La música y el canüo son el
rostro del alma de un pueblo. un simple esbozo de esta doble vertiente
nos permitirá deseorrer en parte el misterio que encierra el hombre del
chimborazo. Y desmitificar los tabús que se han vertido, ros prejuicios que
se han forjado en torno al puruhá-quichua.
se ha dicho que el puruhá-quiehua es un hombre üriste, incapaz de la
alegría. Es un ser que no ríe y que se muestra incapaz de la carcajada es-
pontánea. Sólo la sonrisa se convierte en rictus arnargo contorneando sus
labios resecos. sin embargo, quien ha compartido con él horas de vida in-
tensa se da cuenta que el puruhá-quichua, más que triste o alegre, es adus-
to, serio, profundo, configurado por el paisaje andino. sin duda que la an-
gusüia de lo fatal, eufemizada y mitificada en su esencia preside la mayor
parte de sus actos. Pero eso no es exactamente trisüeza. La verdadera tris-
teza se ha incorporado definitivamente a la personalidad puruhá-quicbua
a raíz de las sucesivas dominaeiones. Desde entonces la alegría se sitúa a
nivel de lo irreal. El chuchaqui y la borrachera son su expresión viva: ..ee
tar alegres". La tristeza se sitúa en el corazón mismo de la realidad. Es en
esta época que la risa sólo será un cauce a la ironía y er sarcasmo, desa-
rrollando una típica "picaresca" puruhá-quichua. euizás el dicho quichua
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popular ea la expresión más cabal de esa realidad. "Mirhqui eimi, jayac
sbungu", que aignüica: boca dulce, corazón am¡ügo. Es toda una filosofÍa
que define la situación actual'del puruhá-quichua: crear una má¡cara a la
realidad. Ya hemos comprobado en lo¡ capítulos pasadoe cómo ha gido la
erplotación la que ha enseñado por necesidad a mendigar, nrplicar, hu-
millar¡e hast¡ la alienación más absoluta. Pero aún en ella hay un dejo de
n¡ autóctona personalidad que no ee deja avasallar y que mantiene iirme
y autónoma su perEonalidad, tesüan¡da y viril.
Con estas premisas podemos entender mejor lo gue es el canto y el
üanto para el puruhá-quichua. Hay un fondo ancestral común que une al
canto y al llanto hasta convertirlo¡ en rito. cuando el punrhá-quichua
se'embonacha y "está alegre" es precieamente el momento que es cspaz
de lorar. Al pulverizarse lo¡ diques de zu resistencia a la angustia, un pro-
fundo lamento se escapa de tbdo Eu ser. Es mág cuando el llanto ritual,
por ejemplo, en caso de una muerte, o una desgracia, se produce, el ritmo
de este llanto adquiere los tonos de un verdadero canto. Aún el llanto es,
pontáneo de dolor o pena se convierte en "canto" hablado. Entonces sur-
ge esa música monótona, pero de honda fibra sentimental, tritóniea y
doliente gue percute el alma de quien Ia escucha. Canto y llanto, pues,
surgen de una misma esencia vital y se confunden en una sola expresión:
cuando el punrhá-quichua canta, llora a la vez; y cuando llora, canta.
Sin embargo, no podemos decir eimplemente que el canto no sea fes-
tivo. Tal dimensión existe, pero siempre se convierte de hecho en un mar.
co o contexto para justificar una evasión de la realidad, que irremediable-
mente significa un encontrarse consigo mismo inconsciente, desembocan-
do en un "llanto sonámbulo" de rebelde impotencia. Esa catarsis permite
volver aliviados al mundo de la conciencia y seguir resistiendo.
I¿ música mononítmica del puruhá-quichua, hecha para romper so.
ledades, es cons¡stancial a la vida pastoril. El rondador, el pingullo
y la flauta (quena), hechoe de "suro" (caria) han tipificado una creatividad
puruhá-quichua de cuño individual que actualmente Be ve barrida por el
radiohansistor. Sigue empujante el interés por la música, pero sólo escu-
chada, sin mayor posibilidad de creación autóctona. La música de conjun-
to también ha sufrido un proceso de zustitución. La "banda" del pueblo,
bien pagada, ha desplazado a loe conjuntos de rondadores y pingullos
autóctonos y a las adaptaciones de rondines, flautas, arpas, acordeones,
bombos coloniales. Hoy apenas existe el recuerdo de las competencias mu-
sicales,. sincretismo de la indígena y colonial, en las que los huambras
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improvisaban sus cantos, igualmente contestados por las ,,taucas,, casan-
deras, al compás de rondines, rondadores o flautas y letra improvisada.
Ese estilo musical con el desbloqúeo del sistema de hacienda. Los cantosque retiene la tradición puruhá-quichua actualmente son muy escasos y
rezuman todos el peso de la explotación. Tal es el ,lahuay", típico cantó
de la cosecha, que no es sino un ritmo de animación para el trabajo, di-
rigido por el "paqui" o guía (capataz), quien dice la láfua, respondiendo
todos "jahuay". Es interesante señalar que este canto nunca se en[ona en
las mingas o cosechas comunales, sino sólo en la cosecha de las haciendas.
similar tradición representa el canto al "Apu chimborasu", cuya le-
tra pudimos transcribir. Dice así:
"Apu Carihuayrasu, Apu Chimborasu
Cambac rashuta, cambac garhuata ama cachangui
ñaca trigota, ñuca, granota ama shutuchingui
Nlana ñucapajchu, Apu Chimborasu,
Mana vidapiña Niño azotignami
ñucanch ic runacunaca cebada ashuata u bianchic
Ni imata mana rurac Niño vinotami ubian...."
Tladucción
"Amo Carihuairazo, Amo Chimborazo.
No envíes tu nieve ni tu llovizna,
No destruyas mi trigo ni mi grano,
No es para mí, Amo Chimborazo,
No sea que en esta vida ya me azote el niño (pahón)
Nosofuos los runas bebemos chicha de cebada
Y el Niño que nada hace, buen vino sabe beber...."
El canto rezuma nostalgias del pasado, angustia del futuro, además de
ironizar sobre la explotación presente del Niño-patrón.
Vemos un resurgir de la antigua creatividad en los cantos de Rosendo
Aucancela que logran aglutinar antiguas nostalgias con aspiraciones nue-
vas. Transcribimos algunas de estas letras creadas por este autor:
MARIA MANUELA
María Manuela, cari shimita
ñucata cuyay, ñucata mayhuay
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Cunan Sábado, caya Domingo
Jacu misaman, María Manuela
Ama pingaychu, ama manchaychu
Tandata mañay, carashallami
T!aducción
María Manuela, la coquetona
Amame, quiéreme,
Hoy día, sábado, mañana domingo,
Vamos a Misa, María Manuela,
No te avergüences ni tengas miedo
héstame pan y comeré
Préstame fruta y comeré
ELLA
Dios se lo pague, Pedro Antonio
Cambac ofreceshcata.
Caya minchalla casarashpaca
Chayllata mana cuna charingui
Cachipac cungui?, huirapac cungui?
Achiote cungui?, ceboila cungui?
Aychapac cungui?, colespac cungui?
Lechepac cungui, lilinpac cungui?
Tucuy layaman frutaeunata
Cunan charingui, Pedro Antonio?
Miseriamanta, avaromanta,
Jillumi, nishpa, mana cunguiman
Huahua llujsij p i, churach inguimi?
Huahua llujsijpi, caracunguiman?
Huahua ungujp\ jambichinguimi? ( bis)
Quiquin ashpata charinguichari? (bis)
Quiquin huasita charinguichari?
Yaya wtamapac esperanzalla,
Casarasha nicunguiman, Pedro Antonio
Cuyanacush pa eausana cashpa,
Ujllanacushpa causana cashpa,
Caya minchalla, piñacunguiman
Caya minchalla, macacunguiman
Cambac yayahuan macachinguiman
Cambac mamahuan macachinguiman
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Cam bac huauquihuan macachinguiman
Cambac panihuan macachinguiman.. 
.
Tladuccióu:
ELLA
Dios te lo pague, pedro Antonio,
De lo que ofreces,
De casarnos mañana o pasado
Nada tendrás de estas cosas...
¿Darás para la sal, para la grasa?
¿Darás para el achioüe, darás ceboüa?
¿Darás para las coles y la carne?
¿Darás para lp leche, darás para huevos?
¿Toda clase de fmtas
fienes ahora, Pedlo A¡rtonio?
De puro avaro y miserable
No me dar-is ni golosina
¿Si sale huatrua, recogerías?
¿Si nace huahua, alimentarías?
¿Errfermo el huahua,lo curarías? (bis)
¿Acaso mismo posees tierras? (bis)
¿Acaso mismo ya tienes casa?
Es la esperanza de papi y mami,
Me casaré, dirías tú, pedro Antonio.
Amándonos vivamos juntos,
Abrazándonos vivamos juntos,
Mañana o pasado te enojarías.
IVIañana o pasado, me pegarías,
Con tu padre me harías peBar,
Con tu mamá me harías pegar,
Cou tu hermano me harías pegarr
Con hr herrnana me harías pegar...
En síntesis apretada, quedan apuntadas aquí todas las preocupaeio-
nes de la vida familiar puruhá-quichua como algo inmanente y constante.En apéndice aparte transcribimos otras letras del mismo autor. Aquí nosb¿sta esa pequeña muestra de lo que es vivencia perenne del puru-há-qui-
chua, cuyas perspectivas para el futuro son ciertamente alentadoras.
Nos falta encarar brevemente otro aspecto: el ,.[anto discursivo,,,
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que se acerca mucho a la modalidad del mismo canto. El llanto puruhá-
quichua no sólo se acerca al ritmo musical del canto, sino que, como és
te, tiene una narrativa específica por la que se lloran-cantan los recuerdos
y las hazañas de la persona querida, especialmente en el caso de su muerte.
Es algo típico de las mujeres que escenifican un llanto dialogado: ¿quién
llevará su poncho? ¿quién montará su caballo? ¿quién se pondrá su acial?.
De esta forma rememoran las virtudes del finado. La rápida transición
del llanto discursivo a la conversación normal y viceversa, hace pensar en
la modalidad de las plañideras, estilo sin duda captado y a su modo asi-
milado de la práctica colonial, convirtiéndolo en un verdadero ritual.
La convergencia de tales manifestaciones de alegría y tristeza por el
canto y el llanto nos conduce hacia uno de los aspectos más deferminan-
tes de su personalidad: el sentido de autodominio, de represión sistemáti-
ca de los propios sentimientos y temores, del pudor en manifestar su in-
terioridad en cualquier situación, evitando sentimentalismos de los que es
tan indulgente la cultura occidental. El llanto y la risa tienen un marco
ritual que sin producir una falsa afectación, permiten un control social
de los sentimientos personales o colectivos.
Finalmente, debemos anotar el efecto mágico que produee Ia música
y el canto, su íntima conexión con el canto de los animales, y el hechizo
que provoca en. el puruhá-quichua, En los cuentos, el canto del gallo cum-
ple la función de orientación, los gruñidos de los animales domésticos
en el cuento del "Oso y el Chucuri" son imitación musical de lo militar.
La música es un heehizo que atrae, en el cuento del "Obrero y el Sastre"
y que tiene relación con el cuco, enano o "duende". La música del "pin-
gullo" de suro, en el cuento de "Juan Sietemata", tiene el poder mágico
de atraer a los cuyes y proteger a Juan Sietemata. La música del puruhá-
quichua es una proyección del rumor musical de la Naturaleza, que a la
vez es lamento. EI balido, mugido de los animales, el canto de los pája-
ros, plasman su música y cantan. Y no creemos que ello sea una simple
imagen poética, sino una realidad constatable y que da una coherencia
total con los otros elementos de su cultura, ya analizados. La onomato-
peya del canto y el llanto es un índice confirmatorio de la comunión que
tiene el puruhá-quichua con la Pacha Mama. Si no hemos encontrado el
cantar alegre y juguetón como pauta cultural generalizada, es debido al
escenario austero del paisaje, pero más aún al sistema de explotación
seeular, el único capaz de hacer saltar en astillas el carácter adusto y de
cauto autocontrol, hasta hacerlo mendigar y llorar como un niño.
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3.-- Los silencios y la palabra
En repetidas ocasiones hemos subrayado la elocuencia del silenciopuruhá-quichua. Lo hemos atribuido una profundidad excepcionar. Aquí
vamos a desentrañar su misterio, relacionándolo con la páhbra, fuenteprimordial de su mundo simbólico. Estar callado para el puruhá-quichua
no representa una situación engorrosa: es parte de su estai y de su ser. El
silencio no es una ausencia cle actividad interior, no es un vacío. Todo lo
contrario, el. silencio es un diálogo de singular intensidad, en donde se
compaginan el escuchar atento y el hablar interior. Los sigios de su vivir
andino lé han dado un interlocutor, la Naturaleza. plaritas y animales
cobran vida antropomórfica, que impide conozca la sensación áe soledaa,
más propia de la cultura occidental. Las pausas, la lentitud de reacción,que tienen como causal la parsimonia de los estÍmulos interiores, dan aipuruhá-quichua una serenidad y equilibrio notables.
Frente a esta realidad, er blanco y el mestizo han querido ver un re-tardamiento mental. con frecuencia lo llaman ,.upa" o mudo, mostrán-dose irritados y menos preciadores. En el fonclo es un desconcierto queprovoca en ellos ese silencio: cuando el blanco o el mestizo han gastadotodos sus recursos en un torbellino de reacciones, el puruhá-quicñua tie_
ne reservas interiores con que sostener su equilibrio humano.
Es innegable, sin embargo, que el mismo campesino es consciente y
se sabe falto de palabra. y ello es también una fuente de angustia para
é1. Es algo que únicamente siente frente al blanco o mestizq es decir,frente a una cultura diversa. Nunca ha sentido esa falta frente a un lrerma_
1_o de raza pot muy diversos que sean ros temperamentos y caracteres.Y es que sabe de sobra que en la reración intercurtural el dominador dic-ta las pautas de conducta, que aquí no es otra cosa sino obligarro a adap-
tarse al modo de ser del "otro. una cultu¡a que ha vaciado de contenido el
silencio no puede entender su valor denigrando todas sus manifestaciones.
Pero el silencio puruhá-quichua tiene consistencia en sí. No es embo_tamiento sino vida interior. Intimamente ligado a ese silencio encontra-
mos toda una filosofía de la vida: se gesta en el silencio y se expresa con lapalabra. silencio al andar, silencio ar comer, silencio al traba¡ar: silencioque da valor al encuentro, a la palabra:
La Palabra en los labios del puruhá-quichua es siempre rica en conte-
nido y como nunca reflejo del alma. y hemos tenido ocasión de captar to-
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da la expresividad del lenguaje quichua con alma de purutrá. Su flexibili-
dad poética tiene cauces musicales de insospechada riqueza; es poesía de
lo concreto, de lo visible y palpable. Solamente vamos a esbozar algunos
tópicos más representativos de esa palabra puruhá-quichua. La expresión
festiva; el insulto, como dimensión filosófica de lo picaresco; la adivinan-
za y el refrán, como dimensión filosófica del destino; el "parlo" y el diá-
Iogo, como dimensión filosófica de la comunicación.
A) La expresión festiva
La palabra en la expresión festiva va siempre acompañada del gesto.
Quizás es más característico el gesto a la misma expresión verbal. Para
excitar la hilaridad del puruhá-quichua, la situación ridícula, la esceni-
ficación gesticulante, la onomatopeya,la imitación juegan un papel funda-
mental. No se mueve con holgura en los juegos de palabras, en el doble
sentido,porque le exige una rapidez mental a la que no estrá acostumbrado,
La plasticidad es, pues, el factor decisivo de toda expresión festiva. La
escenificación es el medio más cabal para lograr el contagio de la risa. La
ironía es el fondo y la modalidad más típica. La palabra hablada es subsi-
diaria en la gestación, pero es el vehículo indispensable, junto con la ri-
sa, en la reacción desencadenada por la expresión festiva. El "cacho"
puruhá-quichua no corresponde exactamente al chiste europeo, aunque
popularmente se lo asimile. El cacho no representa el humor por el humor,
sino que exige la malicia como temática sustentativa, malicia que se
explaya especialmente en lo sexual. Ni el cacho zuele excitar la hilaridad
del blanco, ni el chiste occidental provoca la risa del puruhá-quichua.
La chanza o la broma es una forma que va adqutiendo horizontes
cada vez más amplios conforme el puruhá-quichua va promocionándose.
Es un "préstamo" de los blancos y se desarrolla con mayor agilidad en-
tre los jóvenes. Nunca se dirige a los mayores. La broma puede adquirir
un tono de crueldad brutal. No en vano se ha acuñado el vocablo "embro-
mar" que, si bien etimológicamente proviene de "broma", significa di-
rectamente t'molestar", cargar a uno. La broma busca levantar hechos pa-
sados, defectos físicos, modos de ser, etc., con tonalidades de sarcasmo.
No es raro que se establezca una competencia de mutuas bromas hasta
acabar "lidiando" formalmente o llegar a las manos.
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B) El inzulto
El insulto quichua busca carificar a la per.sona por su acción, su vidao situación. De ahí que el "sobrenombre,' sea frecuente Jentro der ay[u ocomunidad. El apodo. suele ser ingenioso, expresa un defecto físico, pe-ro no llega a ser ofensivo o denigratorio. Así, e'l ,.ñ;t;;;,;ü¡ón,,, -;;;;;u;,(cojo), "negro", etc.
Por el contrario, er puruhá-quichua es muy sensible al insulto, que lodesmoraliza en forma desproporóionada a los ojos del bianco, quien loqro-Rina bon despiadada frecuencia. sin detenernos mucho en el insultode los blancos al puruhá-quichua, que lo califica de..indio,,, ,,irracional,,,
"alzado", etc., siempre de tono racial, vamos a analizar las diversas formasde insulto que suelen dirigirse dentro de su misma cultura. Er insulto másfrecuente a los varones se diversifica en dos tópicos, et ,o"iut y er sexual.
Ejemplos del primero:
Mitayo: recuerda la condición humillante del trabajo forzado.Item: Pongo, Rocoüo.
cutu: alzado, dícese der campesino medio promocionado, que aban-dona las pautas propias para solidarizarse 
"l blun"o, áespreciando asus hermanos.
Longo: indio joven, inexperto, casi siempre en sentido despectivo.
Ejemplos del segundo:
Huayna: amancebado.
undelota (¡'arropado"): Dícese del intruso que aprovecha las ausen-
cias del marido.
ulluhuanga (ganinazo): Dícese del joven que va tras de todas las
solteras.
Pishcu-umma (cabeza de "pájaro"): pishcu, enüre los puruhás-qui-
chuas designan al órgano sexuar masculino. ñ" p""* ueces se usa el
castellano: pendejo.
ullu'uma: (cabeza de pene): Es el mismo insulto que el anterior, másdirecto. se dice a quienes fácilmente provocan el aób sexual.Ashcupac huahua: (hijo de perra): Insulto vulgar y frecuente en rasdisputas.
Ashcupac siqui: (culo de perra): Dícese por igual a hombres y
mujeres.
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Huaynapac huahua: (irijo de Puta):
eufemismos.
Inzultos dirigidos a las mujeres
Igual que los dos anteriores, sin
"Malta" (boneguita soltera). No es tanto inzulto, como chiste por
picardía.
"Huayna siqui" (culo de puta): Dicen a las que "andan mal".
"Pelleja " : (mozar. prosüituta ): S ip as (concu bina).
"Jugadora": Dícese a la mujer que enamora por juego, enseñadora.
El tipo más vulgar de insulto generalmente es una adaptación del cas'
tellano: "trago-obiador" (borrachín): dementado (loco) malcriiado, men-
tiloso, quichuero (que habla quichua, despectivo), etc.
Hemos encontrado frases acuñadas que en forma de insulto buscan
resaltar un defecto:
,,Llama shina tira cunca" (Pescuezo largo como una llama curioso)
"Aya ricuc ashcu shina catsutsu (legañoso como perro que mira un
ditunto).
"Rozo shina ashnangui" (hiedes como un zorro)
"Capun oveja shina ishpa siqui" (culo meador como oveia castrada).
El inzulto de cuño social no es sino un trasvasamiento de la conducta
clel blanco para con el mismo puruhá-quichua. Es relativamente reciente
su uso corriente entre ellos mismos. Lo utilizan aquellos que ya son más
"resabidos", es decir, que ya se han aculturado algún tanto y desprecian
a quienes todavía no han sensibilizado su situación alienante. Comparten
esas expresiones con los mestizos, de quienes probablemente ha tenido el
origen. Es particularmente cruel y daña profundamente al que recibe ese
tipo de insulto.
Más autóctono resulta el insulto de corte sexual. Contrariamente a lo
que se podría pensar, es muy frecuente y esponüáneo. Estriba en la
p"r"nn" rivalidad sexual ent¡e hombre y mujer y remite a la concepción
ancesüral de lo masculino y femenino, üal como hemos analizado en el ca-
pítulo III y IV. Nótese que en el varón se insinúa el órgano sexual, mien-
tras que a la mujer se le aplica el nombre más genérico de "culo". Como
entre los inglbses, el puruhá-quichua asimila al perro todo tipo de prosti-
tución. El eufemismo es mucho más utilizado que la expresión directa y
cruda.
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Los insultos que buscan resaltar un defecto, asimilan éste a la con.ducta animal.
C) La adivinanza y el refrán
La ingeniosidad y la dimensión lúdica se manifiestan en Ias expresio_nes que toman el modelo hispano de ra adivinanza. Los tópicos detattis_tas de la vida doméstica resaltan en la adivin"nra qui"rrua. su runeion prin_cipal reside en estable-cer cierta competencia 
"nt u r"r-:ávenes para verquién tiene mayor agilidad mental. 'Er acierüo es celeuiaao como unaprueba de astucia, que da prestigio ar que resuelve ái-uc"rt¡o. Trans-cribimos algunos ejemplos:
* Adivinanzas quichuas:
Rintac, shamuntac, quinquinpi canga (va y viene y queda en el mis-mo sitio).
Respuesta: pungu (la puerta)
uriman lrushpin, huichiman llushpin, cambac hahualrapitac (Res-bala ariba, resbala abajo y está encima,rrir-o ;" tí), --Respuesta: (la piedra de moler)
Imatac yahuar cochapi, mula ieailacun (¿eué es: sangre en la cocha,la mula la pisa)
Respuesta: (piedra de moler achiote)
Pacshac siqui pungu (puerta de cien agujeros)
Respuesta: (Cernidor, amero).
Chupan, satín, chupan, satín (Chupa, ensarta, chupa, ensarta)Respuesta: (Ia aguja de coser)
Isqui ñañandin,. cielota ricushpa causan (Ambas hermanitas, miran-cio al cielo viven)
Respuesta: (Los dos caehos de la huagra)
chuscu ñañandin, solo pambata ricushpa causan (cuatro hermanitas,
sólo mirando al suelo viven)
Respuesta: (Las mamas de la vaca)
Mishma cuchunchi, vamos u 
",róhu, cuchunchirimos, mishma conmishma tupachirimos. (cortamos ra lana, vamos 
"t corá, cortaremos,y toparemos lana con lana)
-Respuesta: quimllacuna (las pestañ n)Huacha huaehado, nunca sembrado (zurco surcado, nunca sembrado)Respuesta: (La teja)
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Sonso lanudo, junto con culo.
Respuesta: (El acto sexual)
Est'á herido en la Cruz, ni es Dios, nada es.
Respuesta: (Caballo con mataduras)
En una roca hay dos pepinitos, siempre juntitos viven en Ia misma
roca
Respuesta: Chuchucuna (los senos)
Caballito de banda a banda, ni mueve ni anda.
Respuesta: (el puente)
vemos que la adivinanza quichua busca presentar los objetos case-
ros y domésticos de los que hay experiencia inmediata. Ya hemos resal-
tado en varias ocasiones esa preferencia primordial por lo doméstico. La
simple lectura de estos ejemplos muestra la ingeniosidad del juego de pala-
bras, no fácil de desentrañar para quien no participa de esa vivencia de-
tallista de Io casero, tan propia de su cultura. Quizás lo más interesante
aquí es resaltar el aspecto lúdico de la adivinanza. No se exige tanto la
,ubi¿", mental cuantó la agudeza de penmmiento y observación, elemento
ése profundamente arraigado en la iúltura puruhá-quichua, y que tan esca-
samlnte valoriza la cultura occidental. La capacidad de obsenración de lo
que rodea al puruhá-quichua en sus mínimos detalles escapa con frecuen-
cia a quienes se inclinan más por síntesis globales y esquemáticas. Ese es'
píritu de observación configura la personalidad puruhá'quichua y confie-
r." 
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filosofía de Io concreto y que no es sino la sabiduría que brota de la
experiencia vital al contacto con la Naturaleza en todo su horizonte.
Veamos cómo esa visión se amplifica y da profundidad a esa filoso-
f ía, por el tópico de los refranes, forma externa sin duda adoptada del cas'
tellano, pero que aquí es portadora del pensar autóctono. Falta una reco-
lección iistemáti"u de esta modalidad específica en la región del Chim-
borazo. Voy a presentar aquí unos ejemplos, r'ecogidos al azar en las zonas
cle Guamote, columbe y Flores. En esa pequeña muestra hemos encon-
trado una doble temática: refranes "de amor" y refranes "de conducta"
o moralizantes, Son Ios siguientes:
+ Réfranes "de amortt
cantac saquishpa, shucta cuyasha ("Dejándome tú, a oho amarét').
Canta cuyani, shucta cayasha, huambrita ("A tí te amo, a otro ama'
rét').
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can illaica, nina huañunmi ("Estando tú ausenüe, se apaga la llama
de fuego")
Mamitalla, cusitalla imahoraca canllahuantacmi casha, ama cungan-gui" ("Mamiüa esposita, algún día estaré contigo, n., me alvidei"¡.
canta cuyashpa, shucta saquingui" ("Amándoüe io, al oho dejarás';)Ashcu shina huaynandero ("como perro andador tras las mujeres"i
cay huata caricuna huarmi solteracunataca huangutaüujchunllami,'("Este año los varones quitan el huango (huso) a tas mü¡"r"s solte-
rastt)
cay huata solteracunaca huiñarishpa nincuna: zinvalopish chimbapi-
mi, cuyashcapish quinllupimi ("Este año las solteritás ya mayorci-
tas van diciendo: Como el címbalo esüá delante, el amado está en
mi senot')
Refranes de .'conducta":
"Mishqui simi, jayac shungr (..Boca dulce, corazón amargo',): Dí-
cese del que promete y no cumple, al que engaña.
"callpacutapish shayachinguimanllami" ("Al que está corriendo,
harías hi deüener", o "Al que está h¡mbado ón 6erra, harías üuparar"). Eres mentiroso.
"Shayae lomo, mana ruraytucungui', (,,Espalda tiesa, nada terminas
de hacer"). Dícese a los flojos o perezosos.
Llullacunanca callpacuc diablotapish shayachimi" (,,Los mentirosos
aún al diabto gue cotre hacen detener").
"Casi casi runa ñuca chagalli (o grangalli?) lluchurinman" (.3Siendo
casi ya hombre mi zorro (o mi pierna) se desollaría,') (?)
"Maña cachi shina ni mana huira shina yacuyani".
(3'No soy ni como la sal ni como la manteca para derritirme o hacer-
me agua"). Contra los abusivos.
"Shamupay, uvhuata desillapay, huagrata huatapay, iñita samar!
pay". ("Ven, desensilla la crÍa, ata la vaca, descansa un rato"). Ex-
presión de hospitalidad.
De los refranes aquí mencionados constatamos la clara contextura
de unos en contraste con otros que apenas pueden llamarse frases acuña-
das. La popularidad de estos refranes es variable, siendo los de amor los
más conocidos y repetidos. Hay numerosos refranes en lengua castellana
que se han popularizado, pero que no llegan a constituir una fuente de
autoctonía suficiente, de ahí que hayamos optado por aquellos que son
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usados en lengua quichua. Ni siquiera hemos incluido el clásico refrán
moralizante de los Incas: "Ama shua, ama llulla, ama quilla" ("No seas la-
orón r¡i mentiroso, ni perezoso"), eü€ si bien es medianamente conoci-
do entre los campesinos, no es sino la resultante de una mentalización ac-
tual de los blancos a los mismos a partir de los valores incaicos. No'hay
en realidad una explícita continuidad que hayamos podido constatar en-
tre este clásico refrán incaico y la vivencia popular de los actuales puru-
há-quiehuas. Sin embargo, sí notamos la persistencia de estos mismos
valores, acuñados en otros refranes, ésos sí auténticamente populares y
conocidos en la región.
Los refranes "de amor" aquí recogidos tienen una tripre vertiente:
la primera agrupa los refranes de casi idéntica contextura y que en sus va-
riedades relacionan el yo y el tú de enamorados en una filosofía de corte
fatalista. sin duda que existen otras variedades del mismo, que según las
ci¡cunstancias hacen variar. Expresa la lucha de los enamorados en el cru-
ce de las dos co¡rientes culturales respecto del matrimonio: la tradicional
por la que la unión matrimonial es un ',arreglo,' familiar, y la auténtica
valoración del amor personal o atracción sexual, redescubierta por el
puruhá-quichua al contacto con las expresiones de la cultura urbana. De
ahí esa "filosofía" resignada de autodefensa. Nótese que esos refranes
son esencialmente masculinos: es el varón el que se defiende contra la
posible veleidad femenina. Muestran en sí una autosuficiencia en la capa-
cidad propia de hechizar y cautivar a la mujer; son una búsqueda de la
propia reafirmación sicológica de sí mismos, Recuerdan mucho estos re-
franes las competenciias de enamorados por medio de cantos que tradicio-
nalmene tenían en las plazas los días de fiesta, y de los que ya hablamos
en el capítulo III.
La segunda coniente de refranes de "amor,, enfoca su expresividad
hacia una ternura. En la lista son el 3o., 4o. y último. El más explícito
en esta línea serÍa el que dice: "Estando tú ausente, se apaga la llama
de fuego". Tal tipo de expresión, en un quichua de la más pura autoc-
tonía, parece casi imposible de concebir a los ojos de quien sólo se guía
por las apariencias. Y sin embargo, a pesar del pudor que oculta a ojos
exüraños tal tipo de manifestaciones afectivas, ellas existen y son fre-
cuentes en la intimidad puruhá-quichua. Naturalmente que el uso como re-
frán de una expresión como ésta, siempre va acompañado de una picar-
día ca¡acterística, pero que no Ie quita el candor que destila. Todos estos
reftanes expresan la añoranza de la unión como el culmen de la felicidad.
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También aquí los lefranes Lienen la perspectiva varonil, cledicada a la mu-jer querida.
La tercera corriente, sólo representada por dos refranes, no tiene ras-gos tan característicos, aunque sí refleja un cierto aire folklórico. ,.Ashcu
shina huaynandero", más que un refrán es un insulto, a pesar de haber
sido comunicado al informante como refrán. El penúÍti.o ,""u"rda las
escenas ya analizadas del enamoramiento puruhá-quichua, al insinuar eljuego por el que los enarnorados arrebatan el ,,huango', a ias solteras pas-
torcitas. Aunque la costumbre en sí ha perdido algúñ tanto su vigenciá, el
refrán o dicho sigue siendo popular en la región de columbe y Guamote.
Los refranes moralizantes o "de conducta" buscan ejercer una pre-
sión socializante en el medio social para reforzar Ia norrna que aglulinalos valores culturales. Dicha presión la ejerce el refrán por medio de su
carga de ironía ridiculizante a base de una oposición imposible de dos
contrarios. 'Excepto de uno, que no hemos podido dar una traducción
satisfactoria, v el último, que no tiene el sello caracterísüico de refrán, apesar de haber sido comunicado como tal, todos los demás presentan una
contraposición de términos que se acerca a una especie de contradicción
metafísica. De esta forma se pretende resaltar los vicios tales como la men-
tira (en dos), el engaño, la pereza o flojera, el incumplimiento, etc. El esti-lo es directo, dirigido al tú, en fonna avasallante. La impersonalidad
del primero, que lo hace muy lapidario, representa esa filosofía amarga y
algún tanto fatalista y desengañada, tan característica del modo de serpuruhá-quichua. Algo similar se desprende del penúltimo de la lista, aun-
que el yo se constituye en punto de referencia. vemos, pues, que este ti-po de refranes es en realidad un ataque o una autodefensa en los casos
que hay infracción de la norma social. su uso delante de los demás se con-
vierte en un arma convincente.
En resumen, tanto la adivinanza como el refrán son formas de expre-
sividad que ha asumido culturalmente el puruhá-quichua y por las que
trasmite sus vivencias y valores y procura la cohesión interna del gr,¡pá o
comunidad. Los rasgos que sobresalen son en realidad piezas constitutivas
de su personalidad. La lógica que atraviesa medularmente el pensamiento
puruhá-quichua es con frecuencia distinta y hasta contradictoria si se ccjm-
para con la lógica racionalista de la cultura urbana. Reconocemos aquí la
limitación de nuestra muestra, que no logra cubrir ni medianamente ese
mundo cuya explotaeión más concienzuda permitiría reactivar los puntos
neurálgicos de su cultura.
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D) El "parlo" y el diálogo
El "parlo" 
-habladuría, comentario- es una de las formas más tí-picas del comporüamiento hablado del puruhá-quichua, que tiene hondas
repercusiones en toda su conducta social, especialmente reflejada en su po-
sición frente a hechos o personas extrañas. Con frecuencia es parte del
diálogo inicial de dos o más al encontrarse la pregunta: "Ima "parlos"
tías?, es decir: ¿Qué comentarios traes?. El puruhá-quichua nunca toma
decisiones en forma personal, busca cerciorarse a través de la experiencia
de sus hermanos. Ello es particularmente válido cuando las decisiones
atañen a cuestiones que escapan a su mundo cultural más habitual, como
ser, contactos con los blancos, compras de tierras, asistencia médica,
jurídica, educacional, etc. No se equipara exactamente al rumor superfi-
cial y malicioso de barrio urbano, sino que toma generalmente la mo-
dalidad de "rumor consigna", es decir, el "parlo" suele imponer un tipo
de conducta generalizada en el ayllu o comunidad, cuyo fin es la protec-
ción y cautela de todos sus miembros. El "parlo" transmite puntos de
vista que se forman en su mismo proceso de trasmisión, lo cual produce
actitudes generalizadas de gran desconcierto para quien no ha profundi-
zado mínimamente en los mecanismos del "parlo". Por el "parlo" se vuel-
ven rígidas las conductas; de esta manera se populatizan los santua¡ios
improvisados, los hambidores más destacados,etc., y se fortifican los "ta-
bús" e interdicciones. Las aetitudes frente a protestantes, comunistas, sin-
dicatos, tienen su cauce normal en el parlo". Muchas veces se ha preten-
dido concientizar, mentalizar en algo sobre agricultura, ganadería, ventas,
etc. El "sí" primerizo del puruhá-quichua es simplemente una forma de
corrección y respeto, no significa en manera alguna una aceptación. El
"parlo" es un tamiz donde se conhasta la sugerencia con su experiencia
cultural. El rezultado final puede ser diametralmente opuesto; sin embar-
go, no es atribuible a una inseguridad o veleidad como aparentemente po-
dría juzgarse, sino al afianzamiento definitivo y colectivo de una decisión
tomada en conjunto.
El "rumor-consigna" del "parlo" tiene su biranía, y es índice de la
dependencia que el ayllu ejerce sobre los individuos, la consigna se
propaga como la elecüricidad: en pocos días, una organización puede
afianzarse y extenderse, pero lo mismo puede derrumbarse hasta desa'
parecer. El "parlo" es, pues, no sólo un vehículo de la intercomunicación,
sino una defensa de las instituciones ancestrales, que nunca sufren su cri'
ticidad, y , a la vez; un "cedazo" por el que se seleccionan posibles valores,
pautas o instituciones nuevas, susceptibles de ser incorporadas a su acervo
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de experiencias. De ahí también aparece er fácil control social de los ca-
becillas y líderes, formales o informales, sobre todo el ayllu. El papel de
las mujeres en el "parlo" es decisivo: su acentuado apego a las institucio-
nes ancestrales les convierte en críticas de lo iruevo y afianzadoras de la
tradición cultural. Muchas veces se polariza tanto el papel de ambos sexos
en el "parlo", que las mujeres se convierten en las auténticas gestoras cle
una decisión, mientras que los varones se limitan a ser los portavoces de la
decisión así tomada.
El diálogo colectivo del puruhá-quichua tiene similares caracterís-
ticas, coñ la diferencia de que su ciclo es más breve y sincrónico que en el
"parlo". Los mecanismos que lo impulsan tienen también gran semejan-
za a los que actúan en el canto colectivo. un espectador queda descon-
certado al. comprobar los silencios prolongados, los súbitos ,,crescendos"
de la conversación, las inüervenciones simultáneas de varias personas, los
rumores de aprobación o rechazo, etq. La lógica interna que rige a tales
ritmos del diálogo tiene su fundamento en los siguientes factores:
El puruhá-quichua, al igual que cuando saluda; tiene necesidad de
estrechar la mano a cada uno de los concurrentes, siente la urgencia
de aportar su experiencia personal como un esfuerzo acumulativo que fa-
cilite la decisión final. A nadie se excluye fácilmente de ese turno impro-
visado, lento, que avanza por círculos eoncéntricos hacia el núeleo de la
decisión, pero que fácilmente puede dewiarse por los nuevos aportes que
suscitan inqu ietu des marginales.
El diálogo puede convertirse en una polarización de pareceres. En
ese caso la experiencia del pasado ejerce su peso en el ánimo de los
participantes, en perjuicio de Ia opción de lo nuevo, que le falta este lastre
de afianzamiento. No es ciertamente el riesgo una de las características del
puruhá-quichua, quien dará vueltas a un azunto hasta comprobar con su-
ficiente seguridad su funcionalidad práctica, zu acoplamiento a la tradi-
ción, etc. Aquí también las mujeres son un instrumento efieaz para zan-jar la cuestión, una vez que se han hecho todos los aportes personales, más
frecuentemente por parte de los varones. un rumor de comentarios hechos
entre sí durante unos breves minutos, sirve a las mujeres para dar su apor-
te definitivo, la aprobación o el rechazo. Dicho rumor sirve también con
cierta frecuencia de freno a intervenciones personales. Gestos y palabras
salen a borbotones hasta hacer callar o rectificar al desafortunado orador.
A pesar de la dispersión real que impera en el diálogo puruhá-quichua
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la intención que polariza todos los esfuelzos en el acuerdo mutuo global.
Uno de los más frecuentes tópicos con que suelen reforzar sus metas es
el dicho quichua: "shuc solo shungu" (un solo corazón). Ya hemos com-
probado que esa unión se ve con frecuencia mediatizada por agentes dis-
gregadores que llegan a crear un clima de pesimismo general, individualis-
mo, fruto del "individualismo comunitario" provocado por la exigencia
irreductible de reciprocidad.
El diálogo generacional siempre resulta düíci]. Tradicionalmente se
ha exigido un papel secundario a los jóvenes, casi asimilado al de las
mujeres en el mecanismo de aprobación o rechazo. se consideran como
aprendices de la experiencia colectiva. Actualmente, el contacto con la
ciudad ha provocado una rebeldía que hace difícil el diálogo, hasta elpunto de evadirse o enfrentarse rudamente, esto último con mucha menos
frecuencia.
El diálogo es prácticamente el medio más eficaz para un aprendiza-je colectivo de nuevas pautas de conducta. La participación directa
es indispensable para obtener un mínimo de conciencia del tema. La pura
entrega exterior resbala, necesita engancharse sólidamente con su propia
experiencia refleja y expresada verbalmente. El simple escuchar no es ga-
rantía de una receptividad mínima por parte del oyente. Düícilmente un
campesino pedirá una aclaración inmediata. Esperará comprobar que el
desenganche se haga conciencia en la mayoría; entonces opera el meca-
nismo mencionado del "rumor" hasta rectificar el rumbo del diálogo.
La pedagogía del diálogo puruhá-quichua es imprescindible como se-
dimento de lo asimilado. su ritmo lento no permite cortocircuitos, a los
que tan habituados están los "blancos" de la ciudad. contra el salto de la
lógica racional el puruhá-quichua esgrime la lógica de la experiencia con-
frontada. Sólo cuando debe enfrentarse con situaciones en donde su expe-
riencia no posee los resortes adecuados, el puruhá-quichua se sentirá des-
concertado y buscará apoyarse en el argumento de autoridad, a fin de
obviar de alguna manera la angustia y confusión frente a lo desconocido.
Ya hemos hablado antes de la polaridad puruhá-quichua entre Ia descon-
fianza y la crédula ingenuidad.
La praxis del diálogo puruhá-quichua conlleva una filosofía profun-
da que puede resumirse así:
Una comunicación permanente que produzca la necesaria mutua so-
cialización de los miembros del ayllu.
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una defensa frenüe a influencias que pueden resultar tóxicas a ra
buena salud de su cultura y vida social.
una prioridad de la experiencia sobre obos mecanismos más raciona-
listas en la búsqueda de la verdad hecha praxis.
urra cohesión por aportes compartidos en la penosa incorporación
de Io nuevo cultural.
cerramos este capítulo después de haber analizado algunos elemen-
tos del humanismo puruhá-quichua. Y nos hemos encontrado con un hu-
manismo de contrastes. Si debemos sinüetizar nuestro encuentro con el
humanismo inspirado por la majestuosidad del chimborazo, no encontra-
mos otra fórmula sino la sencilla expresión: "El purrrhá-quichua tiene re-
servas de sabiduría ancestral, de la que ya apenas puede gustar la cultura
occidental, que sólo exalta la ciencia". Mirando hacia el futuro, uno no
deja de senti¡ pena al pensar que esa ciencia nuestra ha de ser para él la
muerte de su sabiduría, equilibrio y vida. Quizás el más auténüico huma-
nismo. curar, reil o llorar, cantar o tocar, hablar o callar han sido unaspocas piezas detectoras de su humanismo. Podríamos haber añadido mu-
chas más. creemos que, sin perder nuestra ruta, que ha querido ser cien-
tífica, hemos logrado, siquiera parcialmente, acercarnos al hombre del
chimborazo sin ser aduladores ni detractores. euizás se nos podrá acusar
en algún momento de interpretación apasionada. Hemos dejado una línea
divisoria suficientemente clara del hecho objetivo y real, que permitirá al
lector juzgar por sí mismo, y así enmendar esta posible deficiencia. La ló-
gica conclusión final: Hay un humanismo puruhá-quichua con fisonomía
propia, que no es nuestro humanismo occidental. y ese humanismo pue-
de decirnos hoy su palabra. Y el Ecuador no debe avergonzarse de ese
aporte.
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CAPITULO XI
EL ALMA RELIGIOSA DEL PURUHA.QUICHUA
En los diez capítulos precedentes hemos tenido ocasión de encontrar-
nos casi permanentemente con el fenómeno religioso impregnando todas
las esferas de zu vida. Se puede decir, como un dato ya adquirido a través
de estas páginas, que lo religioso constituye el epicentro desde donde se
irradian todos los simbolismos configurativos de su personalidad. Sin em-
bargo, el cristianismo como tal no ha aparecido necesariamente todavía
con el relieve que parecería exigir. Después de cuatro siglos de cristianis-
mo, cabe preguntarse: ¿Es hoy el puruhá-quichua un cristiano?. Aunque
no es mi intención aquí dilucidar este problema, creo que puede ayudar en
esta línea nuestra búsqueda de los simbolismos reügiosos y sus expresiones
humanas más íntimas y sinceras. Lo haremos con la íntima convicción
de que no hay formas religioso-culturales que no sean portadoras de la
imagen de Dios y por tanto que no puedan confluir armónicamente con el
Mensaje de cristo. El punto básico radica en el hecho fundamental que
irreside la historia colonial: Más que una conversión personalamíz de un
cuestionamiento ¡adical de las propias creenciás, el puruhá-quichua, co-
mo prácticamente todos los aborígenes de América Latina, há soportado
una imposieión. No queremos entrar en el terreno de las justificaciones,
sino tomar el dato como punto de partida para anarizar la situación actual
del puruhá-quichua.
En efecto, la furia inconoclasta de los españoles, si bien pudo dete-
ner en un principio las manifestaciones más externas de la religiosidad
puruhá-quichua, no detuvo, sino solamente relentó el proceso de ios sim-
bolismos religiosos autóctonos. Y aquí hay que notar un hecho poco su-
brayado por quienes han estudiado el temaes: La colonia destruyó los
monumentos más visibles de la religión incaica, relativamente recienües en
la región del chimborazo y que no tenían todavía un arraigo popular.
El Inca prefirió imponer su religión uránica por medios persiuasivos, más
que nada eon una inteneión política de continuidad económica. Las
"huacas" en puntos estratégicos servían de efecto demostrativo para los
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puruhás. Las escasas reminiscencias de Ia religión incaica hacen concluir'
que nunca tuvo una auténtica raigambre popular. El Inca y su dios Inti es
hoy algo absolutamente ajeno y extraño para el puruhá-quichua, Tizán,
Colta, etc., cuyos descendientes hoy están plenamente asimilados al medio
puruhá, se encuentran rastros de creencia uránica.
El verdadero sincretismo, pues, se opera entre la religiosidad aglaria,
cuyo núcleo vital está constituido por la Pacha Mama, y el cristianismo ex-
trínsecamente impuesto por la colonia. La naturaleza de este sincretismo
tiene su especificidad no en una fusión proporcional y equilibrada de los
factores religiosos convergentes, sino en el modo cómo entran en con-
tacto. iVlientras que la base de sustentación de la religiosidad agraria es
algo inmanente a su vida y recibe su savia del medio ambiente y sus
estímulos, el modelo de religiosidad cristiana viene representado por una
trascendencia extrínseca. La inmanencia puruhá es un modelo unitario
y focal de la creencia, susceptible a una pluralidad de manifestaciones. La
trascendencia cristiana, unitaria en su esencia, es portadora de la imagen
que materializa y aún "politeíza" en alguna forma las manifestaciones
exteriores de la religiosidad puruhá. La unidad focal que dimana de la in-
manencia puruhá es eminentemente femenina, en contraposición con el
principio masculino, dispersante y plural. La trascendencia cristiana es
esencialmente masculina y como tal t'epresentativa del bien absoluto,
en contraposición de una feminidad que si bien no representa el prototi-
po de la malignidad, es, sin duda, simbólicamente postergada a un papel
secundario y anodino. Tales polarizaciones hacen difícil un armónico sin-
cretismo interno de valores y simbolismos que son el vehíeulo de toda
creencia. Resumimos aquí las polarizaciones que presiden la síntesis de
cristianismo y religión ancestral. Son las siguientes:
1.- Inmanencia puruhá-quichua versus trascendencia cristiana.
2.- ivlonoteísmo puruhá versus politeísmo de la imagen material cris-
tiana.
3.- Feminidad benigna puruhá-quichua versus masculinidad benigna
cristiana.
La persistencia de lo autóctono en el proceso sincrético con el cris-
tianismo colohial viene reflejada en los contenidos de las leyendas y cuen-
tos, mitos y superüiciones. A éstos recurrimos en nuestro análisis, siguien-
do pautas idénticas a las desa¡rolladas en los capítulos anteriores.
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1.- Inmanencia Puruhá y T\'ascendencia Cristiana
En los primeros capítulos hemos ido discerniendo la modalidad tí-
pica de esa inmanencia puruhá-quichua, configurada por la Pacha Mama.
En el subconseiente puruhá-quichua subsiste con üoda su fuerza el senti-
miento de estar envueltos y asimilados por ese seno maüerno que es la
Naturaleza. No hay una alteridad refleja entre la Naturaleza y el yo, sino
una fusión vital que raya en la identidad. No se bucea a través de interro-
gantes metafísicos, sino que se avanza a través de aceptaciones totalizan-
tes, alimentadas por los estímulos sensitivos de la misma Naturaleza. Las
formas del paisaje andino, redondeadas y femeninas, los ritmos vegetales
que responden a los eiclos de la maternidad, plasman esa inmanencia reli-
giosa. La majestuosidad de los cerros y nevados y la afloración de la roca
viva determinan las manifestaciones más características de la Pacha Mama
como espacios mgrados de los que el puruhá-quichua se siente dependiente,
prácticamente identif icado.
Frente a esta realidad el cristianismo ha pretendido soldar su Tras'
cendencia. Tal Trascendencia metafísica viene reforzada, además, por una
doble alteridad: la alteridad cultural y la alteridad en las relaciones de pro-
ducción. La distancia por salvar es realmente inmensa. La posibilidad de
una auténtica captación es prácticamente nula para el puruhá-quichua, in-
merso en su inmanencia religiosa. Supone un proceso de secularización
toüal con notable pérdida de su autoidentidad síquica y cultural. El proce-
so de sincretización asume una modalidad típica por la que podemos de-
cA que el "alma", la esencia íntima del puruhá-quichua, sigue siendo de
una inmanencia casi total, y la corteza y exterioridad se disfraza de Tras-
cendencia, o mejor, de sus configuraciones exteriores. Mientras el "yo" se
refugia en la seguridad del seno materno, el "tí", el "otro" se asimilan a
esos otros que fueron los portadores de la religión de la Trascendencia.
La alteridad cultural es insoslayable para el puruhá-quichua. La dife-
rencia racial y cultural determina un despego más o menos velado por ese
"Otro" que representa el Dios de los blancos. A pesar de los cinco siglos
de contacto no ha podido penetrar el cristianismoo en los centros vitales
del puruhá-quichua, y ello precisamente porque desde un principio se le
asignó un papel de mero apéndice. La interdicción de un sacerdocio cris-
tiano para el puruhá-quichua ha anulado toda posibilidad de una media-
ción directa. El cura ha sido permanentemente el "otro" cultural, imagen
lejana del "Otto" trascendental. El rito litúrgico, si bien ha podido tener
en mayor medida vertientes de expresión autóctona, nunca ha sido refleja'
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mente incorporado como un valor, sino como una inevitable desviación
en e-l- proceso mismo de sincretización. La ofrenda impetratoria puruhá.
quichua, consistente en mechones de lana, pelo, esculturillas de animales
y personas, velas, incienso, etc., no ha enconürado aún dentro del esquema
cristiano una valoración como ofrenda-súplica, definida y esüimulante. Lo
cultural contribuye, pues, claramente a mantener la Trascendencia en la
periferia de la conciencia religiosa del puruhá-quichua.
La alteridad de las relaciones de producción muestran aún más des-
carnadamente lejano al "otro" de la Trascendencia. Hay una franca asi-
milación de ese Dios de los blancos con sus representantes directos que
han sido en la colonia el corregidor, el encomendero y er cura, y actual-
mente siguen siendo en muchos casos el hacendado, el patrón y el mismo
cura. Ya hemos comprobado el senüido denigrante y hasta oprobioso del
vocablo "Apu" (señor con que a la vez el puruhá-quichua designa al pa-
trón de hacienda y al Dios de los blancos). Incide en la imagen peyorativa
y atemorizante de Dios, la experiencia diaria de inicua explotación y alie-
nación infantilizante a la que se ve sometido el puruhá.quichua aún hoy
día. La reacción sicológica queda gráficamente plasmada en los cuentos de
hacienda y en la tradición del "Hermano pobre y Hermano rico", que no
son sino la máxima expresión de esa alteridad no aceptada sino iróniea-
mente desmenuzada por la burla y execración.
con más detenimiento vamos a analizar aquí la imagen del cura, tal
como la cincelan los cuentos de temáüica religiosa y que responden a una
realidad descarnada, herencia de la colonia, que queda enquistada hasta
hace muy poco en la región del chimborazo. Los tópicos que resaltan con
mayor frecuencia son el sexual, por el que se ironiza el celibato sacerdo-
tal, y el de servicio gratuito y demás formas de explotación. En el primer
aspecto destacamos el cuento de "El cura y el huambra calderón", en
donde se ve el abuso del cura con la mujer de calderóny lavenganzadel
Calderón:
"Ay, Calderón, sacador de siete aros del boquerón!
Ay, señor curita, poner los ojos en mi criatura...
"Entonces se han despicado bonito ambos.. ."
En el cuento de "El Padre y la ponga" reapar.ece el mismo üema
sexual rodeado de circunstancias tales como el chantaje y la imposición
del silencio con amenazas de castigo físico:
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"... Después, casi al año dizque el Padre nuevo ha vivido con la pon-
ga. El Padre dice: "Toma no más plata blanca, soles grandes, no ayo-
ras". Ponga, como no conoce la plata, ha dicho: "No, Padre". A la fi-
nal ha dicho: "Bueno, Padrecito". Entonces le he dicho: "Si te avi-
sas, te corto la oreja". La gente había sido sencilla y de miedo ha sa-
bido obedecer de antes a los padres. Habían sabido tener respeto a
santos padres de antes... .( ! ¡)"
Donde más aparece la socatrona ironía con que es tratado el tema del
celibato, es en el cuento del "Gato que ha hecho sufrir a un par de casa-
dos". Casi con desfaehatez se regodea de la tentación que sufre el "Papa
Santo":
"... a lo que regresa el Papa Santo de Roma de almorzar al oratorio
encuentra rico, bonito botín de mujer. Entonces el Papa Santo con
ser santo ya ha sido tentado, diciendo: "Ah, caramba, rico había si-
do este botín de mujer! ¿La que se pone, qué será?.... Entonces
ya entra a conversar y ya se pone de enamorado el Papa Santo de
Roma...,tt
No hay duda de que hay una unanimidad constatante por mostrar
un escepticismo total frente al ropaje institucional con que está revestido
la dimensión cristiana de la Trascendencia. Y no se diga que el puruhá-
quichua puede hacer abstracción del contenido de fe por encima de los
portadores y mediadores. Este mismo cuento refleja hasta qué punto el
sacerdote que liberará al Papa Santo de Roma, no lo hará por ningún me-
dio sacramental que de alguna forma apele a la Trascendencia, sino por
medio del recurso mágico de su inmanencia: el escapulario, el triple
conjuro con el nombre de Jezus, etc. De igual manera el mismo Papa San-
to preSenta el conjuro de los tres esclavos; todo ello no es sino el reflo-
recimiento del propio sentü' religioso con ropaje de un eristianismo peri-
férico y cosificado.
El rechazo anímico que flota en el subconsciente del puruhá-quichua
es reforzado por el bloqueo que provoca la explotación del cura y en for-
ma especial, el pongueaje con todas sus secuelas. En "los tiempos de san-
tidad", expresión final del cuento de "El Padre y la Ponga", la alienación
unas veces, el sarcasmo otras, representan la impermeabilidad que opone
al puruhá-quichua al esquema clistiano. La misma eufemización del "pa-
tojo", "cuco" o "diablot' aparece más que una resistencia a la propia an-
gustia ancestral, una banalización del drama cristiano del bien y del mal.
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sin embargo, esta asimilación der Dios eristiano con el patrón y el
cura no significa una puerta totalmente cerrada al contenido mismo. peroaquí debemos confesar que el sincretismo sólo es evaluable en sus mani-festaciones más externas. Es prácticamente incontrolable el proceso inter-no de sincretización entre concepciones tan dispares y aún opuestas. Enun eurso a campesinos de la zona de Flores, corumbe y sicalpa, tuvimosocasión de mantener un diálogo sobre la concepcian q"" 
"il"s tenían es-ponláneamente del mundo eñ rehción con Dios. puaimos concruir losiguiente:
A) Identifican el mundo a la tiera, a la Naturaleza, es decir, a la pachaMama, y no al universo, tal como lo concebimor, u io que no arcan-
zan y en realidad se manifiestan ajenos.
B) El mundo tiene en sí incluido un sentido temporal. Nos recuerda ne-
cesariamente todo lo que hemos dicho de ..p-acha" en el primer ca_pítulo. Dicen que ha habido, o mejor hay tres mundos sucesivos. El mun-do de Dios Padre que ya pasó. Añora estamos en er .,mundo,, de DiosHijo- El paso del primer mundo al segundo se realizó por grandes terre-motos y sismos. Luego vend¡á el "mundo" del Espíritu santo. En el
"mundo" del Espíritu santo no se necesitará sembrar ni cosechar, todo setendrá a mano. Tampoco se necesitará comer.
c) Las Tres Personas son vistas evidentemente como dioses distintos
separados y en competencia, operando desde una cierta trascen-dencia. sin embargo hay una continuídad relativa entre los tres mundos,que interpretamos como una presión que ejerce la creencia en la ,,pachaMama", que hoy se presenta esquiva y regateadora para el puruhá-quichua,pero que llegará un momento que se uiindará g"""ro*;r"nte. De todasformas, no hemos encontrado -"utopismos" religiosos ni preocupación
alguna por un "cielo". Ese punto io profundüaremos al tratar de ramuerte.
.No parece que esta concepción cosmorógica y rerigiosa sea común-tl""t compartida por_el puruhá-quichua, aunque intereJa para compren-der cómo va desarrollándose er pioceso de sincretización mentar. En élaparece claramente la dialéctica actuante de la trascendencia sobre la in-manencia, del "otro" frente a la Naturaleza que incluye el ,,nosotros,, en
su misma existencia.
. 
Retomando el punto clave der inconsciente rechazo de la Trascenden-eia, por su ropaje cultural que lo hace asimilar al cura, ese ..otro,, que
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actúa como mediador, descubrimos nuevas referencias a nivel más elemen-
tal como son las leyendas y creencias. En el contexto de la "fiesta" en-
contramos los siguientes elementos mientras que el cristianismo tiende
a concebir una dicotomía de lo sagrado y lo profano, colocando al princi-
pio el rito religioso para delimitarlo debidamente de lo profano, que es
como una secuela inevitable, la concepción puruhá-quichua sacraliza y
ritualiza el conjunto total de la fiesta por una dialéctica inversa: se co.
mienza por el rito formal que permite ponerse en estado de trance, y para
ello exige la intervención del "mediador" único que encuentra, el sacer-
dote católico al gue quisiera hacer participante del rito global en el baile y
la liberación, en el juego y en la exaltación de la volatería. De todas for-
mas, una vez que se ha activado la dinámica ritual que conduce a la comu-
nión orgiástica con la Pacha Mama, el mediador ya tiene un papel secun-
dario que se diluye y esfuma hasta perderse totalmente. Se ve, pues, clara-
mente, que todo el proceso de la fiesta navega por aguas de inmanencia,
mientras que la intervención del mediador, representante de la Tlascen-
dencia es simplemente utilizada por el marco funcional externo que
brinda.
El "cura" sigue siendo el "otro", cutiosamente envuelto en un halo
de malignidad característica cuando es encarado como peisona. Los sim-
bolismos de la imaginación puruhá-quichua, en íntima conexión con los
simbolismos panandinos, ve la sotana negra como una epifanía del mal,
presagio de malagüero, índice del rechazo que opera en el subconsciente.
El fantasma nocturno con frecuencia toma la forma de un clérigo y su
aparición produce la desgracia, por lo que es muy temida por el puruhá-
quichua. La tradición sitúa en Launa la petrificación de un clérigo, "amar-
cando el libro". Es el "Padre Urco", cerro encantado, que recuerda la
venganza de la Pacha Mama al encadena¡ al cura y convertirlo en piedra.
El lugar es maligno, haciendo perder ganados y personas que se atreven
a acercarse demasiado. Con menos frecuencia los templos o conventos se
convierten en lugares encantados, de hechizo maligno, siendo muy pronto
condenados al anatema. En todo este conjunto visualizamos el rechazo
cultural de lo "otro", eü€ envuelve en sí el rechaao más o menos velado
de la coneepción religiosa de que es portador.
2.- Monoteísmo Pumhá y Politeísmo Sincrético de la
Imagen Material Cristiana
Ya hemos comprobado en repetidas ocasiones Ia unidad original de la
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concepción religiosa puruhá-quichua en torno a la pacha Mama. El prin-
cipio generador y benigno es la Naturaleza, que es!á en contraposiciónpuruhá-quichua identifica el ,,nosotros" con la Naturaleza, haciéndose
aliados natos en la lucha conha la extrinsecidad de lo maligno, es decir,de "los otros". Todo lo que es ,,otro" está teñido de esa malignidaá
ancestral. Hay que distinguir cuidadosamente Io que es manifestacióndel poder de la Pacha Mama en la lucha contra et mal y las manifestacio_
nes di¡ectas del mal- Lo "dinámico", agitado, 
"r, -ouirrriento, etc., es Iaenca¡nación misma del mal. Lo "est,áticó", "encadenadorr, ..petrificado,,,
es símbolo de la victoria de ra pacha lt{amá sobre el principio del mal. Apesar de que unas y otras manifestaciones son altamente temidas, su diver-
sificación aparece nítidamente no sólo en su origen, sino también en laforma misma como son temidas. Las epifanías ¿in?micas son simpre y lla-
namente temidas como un mal en sí, sin mezcla alguna de otro sentimien_to, mienhas que las afloraciones esráticas de la pacha Mama en peñas y
cerros, concitan un temor reverencial y admirativo: el mal es atrapaao yparalizado, dominado por la pacha Mama. En el apéndice hacemos la rese-ña de algunos ejemplos, que aquí meramente citamos: padre urco, en Lau-¡ra; Leha Rumi, en Mojón-Loma; cabailo de piedra, en Tizán, vaqueroEncantado, en Palmira; La yunta Encantada, en pagma; la Mujer Encanta-da, en Ballana-Pamba; todos estos rugares son formaciones rocosas cuyasformas suscitan en la imaginación la imagen petrificada de personas o ani-
males de suyo benignos, asociados al hombre, pero que pir infracciones
míticas han sido "castigados". No es extraño que 
"n 
iorrro a esos escena-
rios hayan surgido leyendas posteriores como reminiscencia de las antiguas
"huacas" o adoratorios. Algo parecido resulta con los 
"uo"a, 
tales como elChimborazo, Carihuayrazo, Sangay, Cruz Loma, (en Columbe), el pushi,
el r\¡billín y el Tulabug, el cerlo Rejas, (en Guaranda y pafátanga¡; ei
culebrillas; Alacahuá.n, dios de chuipe'en cajabambaj, el runJy'ien
chunchi), etc. Las historias y leyendas posteriores también aquí son el
resultado de la lucha inicial del factor unitario, o sea, la pacha Mama, y elprincipio del mal heterogéneo y diversificado, p"ro d. hecho encadenadoy paralizado por la victoria misma de la pacha Ma*".
La decadencia de la creencia germinal en la pacha Mama y su refu-gio en el subeonsciente, en donde sigue todavía operando, ha provocadola atomización y dispersión de las manifesüaciones de la pacha Mama, dán-doles una cierta independencia y autonomía sacral. Desaparecido el ejeaglutinante de la creencia, las achachilas y apachetarru ;"j; de tener sufuncionalidad original, uncida en ra unidad iundamental,"para disgregar-
se en centros de adoración inconexos. La religión incaica, politeísta por
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esencia, pudo contribuir a esa "putrefacción" de la religiosidad; pero el
escaso tiempo de dominación en la región y su política áe coextistencia
religiosa no tuvo mayor peso en este proceso disgregador. pero sí lo tuvo
en forma decisiva la secular dominación eolonial. sin pretenderlo doctri-
nalmente, el catolisismo, de suyo monoteísta por antonomasia, contri.buyó a la politeización de la religiosidad puruhá-quichua. y el factor de-
cisivo fue el interés plástico de la imagen, que desató en el mundo puruhá-
quichua una verdadera efervescencia por la objetivación del fenómeno re-
ligioso. Esa tendencia objetivante, verdadera obsesión univesal estaba or!ginalmente frenada precisamente por el principio aglutinante de la Natura-
leza, cuya plasticidad envolvente satisfacía más o menos la necesidad sí-quica de tales objetivaciones. Más adelante, en este mismo capítulo, ana-
lizaremos hasta qué punto los "cristos" y "señores", las..vírgenes" y los
"santos" aceleran el proceso de politeización puruhá-quichuá. Aqui se.
ñalamos el proceso de deificación de los "santos" y ,,patronos". En el
apéndice tenemos un ejemplo clásico en la leyenda de san Nicolás de
chunchi, en donde se enumem la incompleta eonstelación de santos que
tienen sus lugares y cómo un patrón de hacienda anebatan las tierras y tr-ganizan su poder de dominación "en beneficio de los moradores". No hay
duda que el crisüianismo en la época colonial tenía üodavía incrustados
una multitud de tópicos mágico-míticos que fueron inyectados simultá-
neamente con el espectro religioso, en el que la unidad teológica era
especulativa y la variedad plástica era directamente sensitiva. y la con-
fluencia del sincretismo tomó cauces eminentemente sensitivos, afectan.
do así los dominios de la imaginación. El puruhá-quichua sentía la necesi-
dad de una religión más "manejable", objetivada, para superar la angustiague provocó sistemáticamente la ambigüedad innata de ia lucha entre la
Pacha Mama y supaya. Así, pues, al visualizar solamente el elemento plás-
tico en su imaginación selectiva, el puruhá-quichua desencadena este pro-
ceso de "politeización" conforme se van incorporando a la religión catoli-
ca. Dominadores y santos tienen un paralelismo brutal pero innegable. Las
mismas tiianías y exigencias, los mismos "negociados", la misma opresión.
La deificación del blanco, del patrón, es el reconocimiento, desganado alprincipio, arroüadoramente alienante al final, de la superioridad domi-
nadora de los "otros". curiosamente para el puruhá-quichua la Trascen-
dencia, el esencialmente uno y Absoluto es asimilado como el plural,
atomizante, aislador. El proceso de desestructuración social lleva a la acep-
tación de una serie de "reinos taifas" de extracción religiosa,
La competencia mutua entre los "santos" conducirá al proceso de
intercomunicación a t¡avés de las peregrinaciones y romerías. Así se con-
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vierte en un afán obsesivo el encontrar el santo más mágico y religioso, re-
produciendo imaginativamente las luchas ancestrales de Pacha Mama y
Supaya, pero ya dentro de la multiplicidad señalada, que organiza toda
una red intrincada de poderes mágicos, benignos y malignos. Tarde ha
caído en la cuenta la Iglesia, y frente al problema masivo no ha encon-
trado otra solución que la proscripción de las irnágenes, cosa que ha sido
teórica en algunos sitios, y en donde se ha pretendido una mayor drastici-
dad, sólo se ha conseguido una virulenta reacción, que sin duda ha incidi-
do en una fijación más profunda del fenómeno.
Este fenómeno de politeización no es homógeno ni mucho menos en
la extensa región del Chimborazo. La gravedad de su incidencia est;á en
relación directa del aislamiento cultural, del grado de explotación social,
especialmente del hacendado y cura tradicional, del mantenimiento del
quichua frente al castellano, etc. La gravedad del problema radica en el
hecho de que tal politeización no es un puro eufemismo o exageración,
sino una realidad fácilmente constatable y que salta a la vista. Sin preten-
derlo directamente, ya podemos adelantar una respuesta a la pregunta que
nos hacíamos al principio del capítulo: en una gran masa de bautizados
entre los puruhás-quichuas, todavía no ha llegado el momento de poder
llamarse cristianos, El proceso de sincretización ha encontrado barreras
infranqueables para obtener un resultado que pueda decirse mínimamente
cristiano, y ha encontrado paradógicamente cauces fáciles para desarrollar
la sabia de la religiosidad agraria en la médula y las formas de cristianismo
en la corteza. Si bien el sentido unitario original, copún en ambas religio-
nes, hubiera podido encontrar posibles eonvergencias, el factor de la con-
cepción sexual abre una brecha difícil, prácticamente insoldable. Y ello es
lo que vamos a analizar inmediatamente.
3.-- La Concepción Sexual de lo Religioso
Espigando entre lo que ya llevamos dicho en otros capítulos, pode-
mos resumir brevemente la concepción sexual de lo religioso en el puruhá-
quichua en los siguientes términos:
El "Super Yo" puruhá-quichua forja una imagen femenina de lo re-
Iigioso.
Esa feminidad sublimada se configura en una maternidad: Pacha Ma-
ma seno materno.
Dicha feminidad maternal es prototipo de la benignidad deseable. La
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masculinidad configura el principio de la malignidad, temida y recha-
zada.
La maternidad benigna es unitaria, aglutinante, envolvente, acogedo-
ra. La masculinidad es dispersante, múltiple y disgregada.
La religiosidad, a pesar de envolver toda la atmósfera personal y so-
cial del puruhá-quichua, está desligada der elemento .,autoridad",
propia del sexo masculino. por eso coexiste el patriarcalismo sociai
con una religiosidad de simbolismos feminizantes. y sin duda éstos
son causa de aquí.
La Inmanencia en lo femenino se contrapone con la alteridad mascu-lina, que fácilmente se identifica con todo tipo de trascendencia.
Frente a esüe panorama, nos encontramos que el cristianismo aporta-
do por la Colonia contiene los siguientes rasgos:
"El Super-Yo" genera una imagen eminentemente masculina de lo
religioso.
Esta masculinidad se asimila a la paternidad.
La preeminencia masculina la hace sobrevalorarla
femenino.
Hay una confluencia cultural con el propio
tal.
Tal paternidad configura la Trascendencia absoluta: el .,otro', es
masculino en los simbolismos esponfáneos aunque racionalmente sea
asexuado.
con este breve resumen ya puede medirse la magnitud de la colisión
que significa todo sincretismo. A pesar de la expresión de Levi Strauss en
"Tristes Trópicos"e7: "El occidente, por los monoteísmos semíticos y el
legalismo iconoclasta de judíos y árabes ha tendido a perder el chance
de quedarse mujer"', no pretendemos aquí sobrevalorar una forma sobre
otra, aunque ciertamente lo haga el Autor. Nos limitamos aquí a constatar
los puntos de fricción que ello provoca en el proceso de sincretización en
que se encuentra actualmente el puruhá-quichua del Chimborazo.
uno de los efectos sociológicos más notables de la sexualización de lo
religioso reside precisamente en la concepción misma de lo religioso. A
una concepción femenina de lo religioso responde un interés social del
sexo masculino por lo religioso, provocando una participación activa glo-
bal. curiosamente el "mediador" o "sacerdote" puede ser por igual de uno
u otro sexo. Tal sucede actualmente entre los puruhás-quichuas con los
por encima de lo
patriarcalismo occiden-
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varones, qurenes no sienten pudor alguno en manifestar su sentido religio.
so ante los demás, y cuya participación no es meramente pasiva, sino de
auténtico protagonismo. Por el eontrario, el cristianismo, cuya concep-
ción simbólica es eminentemente masculina, no provoca una respuesta.
estímulo en el sexo masculino, mientras que moviliza sociológicamente al
sexo femenino en forma masiva.
En efecto, la realidad muestra al va¡'ón puruhá-quichua vivamente in-
teresado por el rito religioso, se siente llamado a ser protagonista, actor y
participante. Es a la vez un gusto y una necesidad. por el contrario, la
mujer no juega ningún papel activo, su presencia pasiva no tiene dinamis-
mo alguno como grupo colectivo. La participación ritual femenina entre
los puruhá+quichuas es nula, más bien da la impresión de que su. preseneia
es meramente material, hallándose su mente ajena a lo que se desar¡olla a
su alrededor. El sexo femenino puruhá-quichua, a nivel individual, tiene
roles secundarios, generalmente al margen del rito oficial, enteramente en
manos masculinas. Poner incienso, hacer ciertas ofrendas, etc., durante la
ceremonia ritual, si bien tiene su coherencia con el rito, parece surgir más
de una espontaneidad que de una norma establecida por la fuerza misma
del rito. Este contraste es muy visible en el ceremonial católieo, en el que
las mujeres parecen simplemente acompañar a sus esposos, tener una li.
bertad extrema en amamantar a sus hijos o jugar con ellos, no cantar ni
prestar una atención sostenida, sentadas al suelo, muchas veces a espaldas
mismas del lugar o centro ritual. El varón puruhá-quichua participa inten-
samente, siente el rito como algo propio y acepta todo acto protagónico
en el rito. se apiña en torno al centro ritual, se esfuerza en leer, óanhr,
etc. Las mujeres, por ejemplo, difícilmente se acercarán al altar católicopara comulgar sino ven antes hacerlo a los varones. En tal caso todas se
acerca¡án por igual eomo un gesto colectivo de imitación. En los actos
procesionales generalmente van mezclados hombres y mujeres, pero:si se
dividen los sexos, los varones tomarán el primer rugar en broqué, signo de
preeminencia, y las mujeres seguirán detrás.
La conducta del blanco y mestizo sigue pautas y simbolismos casi
totalmente opuestos. El varón no se siente integrado, no participa, huye
de todo protagonismo,no siente la cohesión del grupo, concibe la actuación
religiom como algo propio de las mujeres, no canta ni lee, escucha pasiva-
mente y busca no ser percibido por la colectividad. presenciará el rito depie, como postura masculina, pero sin el sentido de cohesión y participa.
ción en el ceremonial, en las procesiones, las mujeres deben ócupai et
bloque delantero, el menos valorado socialmente, y los varones ocuparán
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el último lugar, de más preeminencia pero de menor énfasis participativo
de lo religioso, Dentro de este sincretismo religioso, el matriarcado
mestizo se refleja con cierta frecuencia en la región del Chimborazo, por
el protagonismo femenino hasta el punto de retener un rol de ,,mediador"
siempre fuera del círculo mediador oficial. El "mediador', enüre los occi-
dentales es impuesto y por eso en los procesos de disolución aparecen
siempre mediadores del sexo femenino de gran fuerza y espontaneidad. El
"mediador" puruhá-quichua en la Iglesia, oficialmente vetado todavía
para ellos, es masculino en su más íntima esencia. Las experiencias en
curso sobre catequistas y diáconos ha mostrado en la zona andina ser un
medio eficaz para el mantenimiento del espíritu religioso, en la espera de
que le sea coneedido un sacerdocio propio.
Tales contrastes dan la tonica del conjunto: el feminismo sociológi.
co occidental produce una vivencia religiosa sentimental, individual, in-
timista al caüolicismo. La masculinidad puruhá-quichua produce una vi-
vencia de cohesión colectiva y ritual. La confluencia de estos dos elemen-
tos produce un sincretismo con fisonomía propia y que llama¡emos ,,ca-
tolicismo andino" por sus repercusiones comunes en toda lazonaandina.
El centro de esta nueva modalidad es la imagen, cuya importancia religio-
sa es decisiva. El interés de lo plástico y concreto es algo común a ambos
extremos, por eso se fusionan íntimamente. El catolicismo colonial brin-
da una fecunda creatividad a través de la imagen. La vivencia religiosa del
Puruhá inyecta a la imagen los simbolismos subyacenües más profundos y
permanentes. Tal es el resuitado de los "Cristos" y "Señores" por una par-
te, y las "Vírgenes en peña", por otra. Arnbos elemenüos responden a esta
visión femenina de la religiosidad purrrhá-quichua cuyo epicentro es la
Pacha Mama.
A) Las Vírgenes en peña
En la región del Chimborazo hay una serie de santuarios dedicados a
la Virgen, que tienen gran popularidad; son objeto de romerías; estuvieron
tradicionalmente mantenidos por Hermandades, Cofradías, etc. La mayo-
ría de las imágénes tuvieron su origen en una formación rocosia o gruta.
Sin enume¡arlas todas, recogemos algunas de la región del Chimborazo:
VIRGEN DE LA PEñA: Pungalá. La fiesta se celebra en septiembre.
VIRGEN DEL CARMEN: Chambo. Fiesta: el 16 de julio
VIRGEN DE LAS NIEVES: San Luis. El 15 de agosto.
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VIRGEN DE BELEN: Es una enorme peña incrustada en el cerro,
que ha sido tallada. La roca del contorno está cuajada de pinturas,
cuadros, exvotos.
VIRGEN DE SHIMBUTO: Enclavada en una peña. En Shimbuto.
Ejercen también una importante atracción los santuarios extrarregio-
nales de Baños, Quinche, Otavalo, Ntra. Sra. de la Paz y Las Lajas (Co-
lombia).
En todos ellos la imagen y el escenario circundante se han consus-
tanciado totalmente. Tales imágenes son inamovibles, y el lugar donde
están es producto de Ia voluntad intangible de esa misma cuasi-divinidad.
El pueblo se convierte en custodio fiel de esa voluntad inapelable con la
que se identifican. Ya hemos visto cómo las formaciones rocosas fueron
miradas como manifestaciones de la Pacha Mama, especialmente en las
formas de senos"cumbres y vientres-grutas, símbolos de la maternidad fe-
cunda. Estos lugares fueron sin duda centros rituales puruhás, en donde
los naüurales presentaban zus ofrendas impetratorias. La Colonia buscó
una fácil sustitución por medio de la imagen, fusionando así las dos mater-
nidades la inmanente ancestral de la Pacha Mama con la trascendente y
extraña de la cultura occidental. Con ello se produce el proceso de dicoto-
mización religiosa y la politeización de todo el conjunto religioso.
El sentido unitario y benigno subyacente en todos estos centros ri-
tuales es efecto de la influencia ancestral de la Pacha Mama en el subcons-
ciente del puruhá-quichua. Su relación con el ciclo agxario es evidente, ya
que es en el fondo una exaltación de la fecundidad. La indumentaria ex-
tracultural de las imágenes no ha chocado violentamente con el sentir'
autóctono, sencillamente porque inicialmente las manifestaeiones de la
Pacha Mama no eran tan cabalmente antropomorfizadas. El anacronismo y
desfase de la indumentaria de las imágenes es uno de tantos signos y pro-
ducto de la alienación producida por la derrota y dominación socio-cul-
tural inferida por los españoles de la Colonia.
Debemos notar finalmente que el apelativo de "Virgen" a tales imá-
genes y santuarios es enteramente marginal. Sólo la maternidad es frontal-
mente valorada. Es probable que en los tiempos remotos el puruhá no rela-
cionara la acción viril con la maternidad como causa física inmediata. Mu-
cho menos pudo valorar en toda su profundidad el misterio de la con-
cepción virginal de Ma¡ía. Sencillamente, el puruhá-quichuá busca exaltar
una maternidad y fecundidad extensiva a toda la Naturaleza. A diferen-
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cia de los "encantamientos rocosos" en torno a los euales el temor prima,
en los sanhlarios la atracción benigna predomina sobre todo otro senti-
mienüo.
El fenómeno sociológico de las romerías reconstruye en parte ra uni.
dad esencial de la Pacha Mama. su reconido completo constituye una ne.
cesidad sentida. Hay una concatenación simbólico-imaginativa de todos es-
tos centlos rituales de una misma régión, y su reconido es eonsiderado
como un "pago" exigido por la misma Pacha Mama, cuyo incumplimiento
acarrea represalias en la salud, cosechas, etc. Tal creencia se ha convertido
en agente perpetuizador de todas las rigideces rituales de la romería.
Resumiendo, pues, podemos decir que las .,Vírgenes en peña" son un
eco de la religiosidad femenino-maternal del puruhá-guiehua, vehiculado
por la plasticidad bartoca de la imagen cristiana.
B) Los "Cristos" y "Señores" del puruhá-quichua
Son el polo opuesto de la manifestación religiosa puruhá-quichua.
Los "Cristos" y los "Señores", imágenes coloniales o postcoloniales, se
mantienen dentro del mundo simbólico puruhá, en un contexto de mascu-
linidad con todas sus características, ya anotadas repetidas veces en este
estudio: alteridad, dispersión, malignidad, etc. Naturalmente, tales carac-
terísticas son eufemizadas en el proceso mismo de sincretización, pero no
tanto que no reaparezca siempre en forma más o menos velada, alguno
de estos aspectos señalados. La viva plasticidad que procura dar a la
imagen de los Cristos y Señores el artista colonial, y posteriormente el
artista mestizo, es el cauce preciso por el que el puruhá-quichua integra
ese "Otro" como divinidad justiciera y temible. Saúl Trinidade8 analiza las
dos vertientes de esa cristología andina, sintetizada en la imagen colo-
nial la cristología de la dominación y realeza, del cetro y la corona que
lleva a la exaltación del "Otro". El oro y la pedrería buscan paliar el ros-
tro doloroso de Cristo. Por oh'a parte, la cristología doliente entronca con
el estado de ánimo del puruhá-quichua, cuyas vertientes son la resignación
fatalista, dominación y marginación. En la región del Chimborazo los Cris-
tos y Señores reflejan con mayor nitidez el primer aspecto, al confluir en
una sola imagen la masculinidad maligna y amenazadora del simbolismo
puruhá-quichua, y la identificación con el señor de hacienda y cura, ver-
daderos distribuidores de bienes paternalistas y eastigos implacables. Ta-
les cristos y Señores son los administradores caprichosos de la fatalidad,
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tal como lo percibe el puruhá-quichua. veamos algunos de estos cuadros
o imágenes y su distribución en la región del Chimborazo:
1.- El Señor de la Agonía
Chuipe (Punín): Acuden devotos casi todo el año. Se le pide todo,
pero es particularmente milagroso en liberar de las "agonías" en el más
amplio sentido de la palabra. Es castigador cuando no se cumple con la
"promesa". En las romerías se le lleva vela, esperma, pelos de persona,
lana y pelos de otros animales. Los pelos se colocan en la vela; así hay vela
para boneguito, cuchi, gallina, toro, y aún para persona. Si la vela se con.
sume bien y lentamente, el señor está alegre y concederá. si la vela se con-
sume mal, regando la cera, apagándose o consumiéndose irregularmente,
el señor está triste y no concederá. De ahí la extrema preocupación de las
mujeres en euidar el consumo regular y lento de las velas. La gente obser-
va también cómo se va conzumiendo la vela para identificar cómo está la
persona ausente: si está triste, alegre, enferma, muerta, con buena o mala
suerte, etc. un extraño apagón de las velas es signo diabólico: "el cuco so-pla". O un condenado, como lo muestra precisamente el cuento del
"condenado"ee. Para alegrar al señor de la Agonía, en su fiesta se ofre-
cen flores, incienso, volatería. En la procesión los priostes deben llevarlo
en andas.
2.- El Señor de la Buena Muerte
E¡r Guanando, Se le pide una buena muerte, y le pide por los que ya
murieron. La muerte trágiea es signo del castigo recibido por el olvido al
Señor de la Buena lv1uerte. La devoción y la fiesta tienen características
similares. Es centro de romerías.
3.- El Señor de Alacahuan
En Cajabamba. Ya hemos analizado sus raíces en el pasado. Hoy es
visitado en romería el día de corpus. se le ofrecen velas, espermas, incien-
so, etc. También es castigador, especialmente cuando se promete romerías
y no se cumple. "Coincide" mucho y así crea fe...
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4.- El Señor del Gran poder
Bl santuario "Yaya" o principal está en euito; el .,Huahua,, se.vene_
ra en la Loma de Quito, Riobamba. se le pide que dé poder para argo y loconcede. Es dispensador de poderes mágicos, alguras-v"es malignós,-co-
mo ayuda para venganzas.
5.- El Señor de la Justicia
se venera en la Iglesia de ra concepción de Riobamba. El cuadro ,,si-gue la mhada" de quienes lo contemplan, por eso produce una gran de-
voción popular. se le pide justicia y u"nganza, en loi casos de imfotenciapara tomarse la justicia por las manos, o cuando las autoridades civiles nie-gan o retrasan la justicia. se le ponen velas y es visitado todo el año.
6.- El Señor de la Caridad
Iglesia de la concepción, en san Andrés. se pide la abundancia de las
coseehas, y recibe rogativas en caso de escasez dé granos y demás produc-tos' Las pérdidas de la cosecha entre los devotos son atribuidas a incum-plimiento de los promesantes. sin embargo, este aspecto resalta menos que
en otros santuarios,
7.- Et Señor del Buen Suceso
se venera en la Iglesia de la concepción de Riobamba. se le pideéxito en un negocio, viaje, sembrío, etc. El "buen suceso,, es atribuido al
valimiento de la imagen; lo mismo el fracaso es visto como una represaliapor alguna falta en el pago o cumplimiento de promesas.
En todos estos_ "señores" se pereiben los sÍmbolos de una recipro-
cidad encadenante. Los favores o "milagros,'nunca son obra de una gra-
üuidad, sino efecto necesario por la acción concreta interpuesta por el peti-
cionante, en forma de "pago" o de ',promesa,', según ias circunstancias.
También aparecen el fenómeno de poiiteización, eJ decir, la divinizaciónde la imagen, que entra también en competencia con las otras en un afánde captación de nuevos devotos. El Despotismo tiranizante de esos ,.se-ñores" tiene su origen en el simbolismo masculino de los puruhás-qui-
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ehuas, coincidente con una identüicación con el señor explotador y ar-
bitrario poseedor de las tierras. Los ideales que se forjan en torno a esos
"Señores, son inmediatistas, enteramente materialistas y que conciernen al
más acá. La "devoción" no es sino la expresión de este encadenamiento
que sufre el devoto en su relación con la imagen-divinidad. Generalmente
este encadenamiento dura toda la vida, sin que pueda uno desprenderse, y
si ello sucede por necesidad económica o pobreza, nunca deja al devoto
tranquilo de gxandes remordimientos. Finalmente, debemos notar la rí-
gida funcionalidad de estos "Señores" o Cristos, que cubren toda la gama
del destino maléfico para domesticarlo en beneficio propio. En realidad,
son una objetivación de la angustia vital frente a la opacidad del futuro,
manifestación esencial de toda religiosidad natu¡al.
,"4t "l--
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CAPITULO XII
LA MUERTE y SUS SIMBOLOS RELIGIOSOS: EL MAS ALLA
Hemos visto cómo todos los simbolismos religiosos del puruhá-qui-
chua tienden a domina¡ el futuro misterioso, el destino fatal e incomprln_
sible. La muerte es la síntesis y epílogo de todos los fatalismos. La muerte
es indomesticable: se acerca implacable a todos. Allí se concentran todoslos esfuerzos de eufemización simbólica de los puruhás-quichuas. El en_
cuentro inevitable y frecuente eon la muerte salvaje tiñe toda la religiosi_dad puruhá. La concepción actual de la muerte se cincela en la realidad
trágica de la mortalidad infantil, la enfermedad, el accidente y el asesina_to. Tal concepción cobra vida en er rito, el mito y er euento. y será en
estos hes niveles quó cobrará expresividad a nuesüos ojos. Aparece una
coherencia absoluta con la concepción globat y la espetíficamente rel!giosa. Es un elemento más de ese eonjunto integral qu. h".o, ido detec-tando en los capítulos anteriores. La muerte abre las-puertas a ese mundo
misterioso del más allá. ¿cómo responde el puruhá-qüi"hou a ese interro-gante universal?. Frente a una explícita confesión oét más allá, tal comola presenta el cristianismo de la Trascendencia, es decir, una nueva vida
radicalmente distinta, 
.el puruhá-quichua sigue manteniendo una concep-ción inmanente del más allá, hecha continuidad y fusión hasta la perfecLidentificación con la pacha Mama. La interruptión de este proceso deidentificación y comunión con la Naturaleza, obra obstruccionista delPrincipio del Mal, determina el estudio intermedio en el que las ,,almas',
merodean por los lugares .donde vivieron, penando y próvocando la an_gustia de sus parientes y familiares. Las ,.almas" mendigan la ayuda de los
vivientes para soltar las trabas que las detienen 
"n 
.ultinunario hacia laplena identificación con la pacha Mama.
A) El ritual de la muerüe
Una de las características más
puruhá-quichua es su preocupación
notadas de la religiosidad global delpor la muerte. Es el epicentro de su
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ritualismo religioso. Muerte sin resurrección, Viernes Santo sin Pascua. El
gesto del puruhá-quichua frente a esa muerte, tan familiar y a la vez tan
temida, nos presenta los siguientes rasgos:
Preparación del ataúd: los compadres o amigos de los familiares lavan
y visten al düunto. Tal operación no puede ser realizada por los fa-
miliares. Existe la creencia de que si un familiar se atreve a vestir al difun-
to, pronto sería llevado por é1, contrayendo la misma enfermedad hasta
m orir irremisiblemente.
Los que visten al difunto: colocan en el ataúd junüo al cadáver unas
soguitas anudadas, ponchitos en miniatura, "thanda" (pan), bolsitas
de máchica y, en general, los granos y alimentos que el difunto más apre-
ciaba en vida. Los ponchitos o anacos en miniatura son comprados o teji-
dos con antelación a la muerte. Las bolsitas de alimentos y las soguitas
son anudadas durante el velorio, antes de cetrar la caja. También colocan
espermas y velas.
El velorio: dura varios días. Se reparte trago, cigarrillos, comida y
bebida. Se alternan momentos fuertes de llanto de los familiares y
de jolgorio ruidoso. Generalmente genera una borrachera total. De ordi-
nario no se reza nada.
El haslado del cadáver: en hombros de los familiares o com-padres.
Hombres delante y mujeres detrás, sin excesivo orden. La familia
abre la comitiva detrás de la caja. El traslado no se hace con paso solemne,
sino con un trotecillo característico hasta llegar a las puertas del templo
para el "responso", y de aüí al cementerio.
A las puertas del templo, antes de entrar, suele producirse un jol-
gorio similar al del velorio, especialmente si hay una espera obligada
del sacerdote. Es una forma de "distraer" al diablo con risas y bulla, para
que no interfiera el tránsito del alma.
Nunca ciertan la tapa de la caja hasta que han llegado al Cementerio,
para que "entre el aire", o sea, que la "vida quede". Dejan siempre
una punta del poncho entre la caja y la tapa, asomando fuera. Preguntados
el por qué de este rito, nos respondieron sencillamente: "No somos como
chanchitos", dándole a esta gnifica expresión un claro sentido de que el
hombre no muere del todo como es el caso de los animales.
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una vez entenado el cadáver, continúna los familiares ..velando,,
durante varios_-días más, siempre ar¡ededo¡ de unas diez perso-
nas enh'e los más allegados del difunto. preparan la mesa de forrna que
dejan un lugar vacío con todo preparado: es el sitio donde estuvo sentado
en vida el difunto. creen que su espíritu está presente y beben chicha en
su honor.
El día de "finados": el Lo. y 2 de noviembre, asimilando la fiesta
de Todos los santos a la de los finados, hacen la "huahua',, un muñe-
co de pan que representa al difunto..Es interesante notar que el puruhá-
quichua usa el pan "muyulo" que es de color pardo, mientras q,re io, 
-".-tizos umn harina blanca para sus muñecos. Las "huahuas,, delinados son
siempre abundantemente pinüadas en vivos colores. También hacen mu-
ñecos de animales en miniatura. Las "huahuas" que van a comer son pre-
viamente sumergidas en la colada morada. Las que dejan en el cementerio
"para el difunto", son fácilmente comidas por los penos vagabundos, de-jando la sensación en el campesino de que er ',difunto" ha aceptado y
comido todo.
El "Responso", rito católico, es infaltable para el puruhá-quichua,
tanto con ocasión de la muerte misma, como en el díá de ,,finados".
Lo esencial del rito es el nombre individualizado del difunto y la .,limos-
na" entregada al "mediador" o sacerdote. con eierta frecuencia la necesi-
dad ha tolerado mediadores de emergencia, forma de explotación que haperdido algún tanto su viruleneia histórica.
b) Los Simbolismos emergenües del riüual funerario
El aspecto clave que refleja los ritos funerarios en forma clara y cohe-
rente es el de la existencia de "otra vida" después de la muerte. sin embar-go, son pocos los elementos que nos brindan para explicar en alguna for-
ma la naturaleza de esta otra vida. No es tanto un "más allá" definido por
utopismos, ni siquiera se notan barruntos de una felicidad posterior a la
muerte o algo que se le asemeje. Los simbolismos ie diluyen hasta perder-
se en la bruma. unicamente queda dibujado con cierta nitidez el sentido
de tránsito a otro estado muy similar a la vida humana, con sus necesi-
dades y gustos. Y en ello vemos simplemente un isomorfismo práctica-
mente universal, cuyo arquetipo es el "viaje" o camino sin retorno. Ese
caminar sin meta precisa nos hace ver a la muerte como un paso que tiene
una etapa, cuyos contornos últimos quedan difuminados por el vago ho-
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rizonte del silencio y la nada. Esüa eüapa viene definida por una sub-vi-da" que tiene el "alma". sólo en esta etapa se presiente lá existencia del
"alma". Los rasgos que caracterizan esa eüapa en los familiares son: el
acompañar intenso e inmediato, la separación y el olvido como una ne-
cesidad, el "retorno del alma,, como signo de mal agüero.
El "fiambre" que se deja al difunto, con arimentos de su gusto, elllanto rememorador de las virtudes del difunto, las alternancias de llantoy alboroto de risas, el trotecilro característico al transportar el cadáver
etc., son el eco de ese "acompañar" al finado en esta uiup" port-ortuo_
ria. El acompañar cariñoso por parüe de los familiares e íntimos tiene suculminación en el acto mismo del entierro. Ante la fosa abierta, entre
chicha y "llanto cantado", los parientes, y en especial las mujeres, inten-tan meüerse en la fosa hasta caer prácticampnte en el hueco en medio deuna ritual disuación por parte de los familiares más serenos. El ritual deldía de finados es igualmente un gesto de acompañamiento, ya más lejanoy que de hecho dura cuanto dura el vivo recúertro der ser querido. Ese
"acompañar'" señala en alguna manera ra dirección que debe tomar el ar-
ma, las dificultades que debe sortear en esa etapa umbral frente a las ace-
chan_zas de los espíritus marignos, que buscan perturbar la marcha del al-
ma. Por eso los familiares buscan ,,distraer,' a los malos espíritus a fin deque no detengan el paso del r.alma"loo.
Terminado el ritual del "acompañamiento" todo contacto con elalma es temible. por eso se busca Ia .,separación,', cuyos gestos son re-miniscencias del antiguo anatema 
"n 
qu" caía todá ro!"" perteneció alfinado: habitación, objetos personares, 
"t". ol que ha muerto en paz contodos no "vuelve" 
"-or- 
exigencia alguna y deja a los familiares seguir suvida normal. El finado ha reco'rido án pu, la Ltapa postmortuoria: es unsigtro positivo. La separación es, pues, .,r, pro""ao obvio y un signo de ha-ber cumplido puntuarmente todós los requisitos rituares y todas ras vo-lunkdes del finado.
,sin embargo, de hecho es freeuente el "retorno" der alma. sin dudaque ha tenido un tropiezo en su caminar y vuelve a pedir. ayuda a los fa-miliares o a reclamar por alguna deficiencia en el rituar. Esa vuelta dejaatemorizados y desconcertados a los familiares, quienes buscarán portodos los medios contentar al ',alma', a fin de que prosiga normalmentesu camino. Los sueños son er síntoma más frecuent. ¿! la .,vuerta deralma'lt Las pesadillas son el signo inequívoco de un reclamo a ros vivien-tes. ciertas "fijaciones" en la ments de los familiares sobre lugares u
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objetos que recuerdan al finado, convertirán en ,.tabú,' tales lugares
u objetos, generando terrores de ámbito social. Las apariciones suelén irligadas a esüa creeencia en la "vuelta" de las almas. hsí tenemos las le_yendas de lob "Llashacos", la de "Melchor ¡u"¡"rorrlor , etc. Los cuentosde temática religiosa abundan en estos tópicos y p"riit"n profundizar
en los simbolismos de esa "vuelta" intempestiva, siempre provocada por
una traba, normalmente originada por deficieneia ritu¿ ¿e los familia_
r-e: o por hechos "pendientes" del mismo finado. Tal es el caso del cuentodel "condenado" que "vuelve" apagando las velas todas las noches en eltemplo, hasta que logre le quiten la santa Hostia de ra nucarrr. irsr;a;
eso se obtiene vía libre para su earninar normal... con frecuencia se asi-
milan los fuegos fatuos a esa vuelta del alma.
C) La muerte como viaje y como reintegración a la paeha Mama
Los pasos que hemos dado hasta aquí nos permiten concluir que la
muerte es un viaje del que se conocen los primeros pasos, pero que no pa_
rece tener meta concreta. No hay simborismos utópicos á" ,rnu vida suie-rior, sino más bien parece una "sub-vida" que comparte todos los avaüa-
res de la vida humana. Al profundizar un po"o 
-á, sobre la naturalezade este viaje y de su posible meta,nos hemos enconhado con un teforza-
miento de la idea de "muerte-viaje,'. Al explorar el contexto de este via-je, el puruhá-quichua manifiesta un acuerdo total en describir la otra vida
como un camino largo, a oscuras, por un túnel tenebroso. sitúan la bocade ese .túnel en el sangay, llamado también ..Apamama" (abuela) o Isa-bela. La leyenda dice que la "Apamama" está cLnfinuamente eocinando
mote de maíz negro. Los brujos son las "piedras der fogón" y las brujas
son las "pailas" de cuatro orejas. En realidai la boca del sángay ss la muer_te del infierno, en cuyo túnel hay zaguanes y en eilos hay perros negrosque los cuidan. La leyenda, llena de sincretismos cristianos, señala lueesos zaguanes son siete y corresponden a los siete pecados capftaíes.Lo interesante es el hecho de que a pesar de ser la boca del infierno, es
el Iugar obligado por donde deben tiansitar las almas. El ,,cielo,, como
meta es inexistente y el infierno del supay es un tránsito o paso obligado.
si retenemos cuidadosamente los elementos ancestrales de esa le-yenda, nos enconüramos que el lugar de tránsito es un ce,,o, femenino y
maternal, preminente y vizual para üodos, cuyas erupciones excitan ra
curiosidad y el temor del puruhá-quichua. Su rélación óon la pacha Mama
como manifestación mayor de su presencia, es argo evidente, tal como ya
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hemos señalado. La muerte es, pues, un viaje que lleva a la reintegración
a la Pacha Mama. El quedarse en la "periferia", es decir, el merodear del
alma por los lugares donde vivió, no es sino la falta de ,,pago", que impide
el camina¡ hacia la Pacha Mama. No es, en realidad, la conducta moral del
finado lo decisivo, sino el cumplimiento exacto del pago ritual por parte
de los familiares.
Debemos aquí comparar esa creencia ancestral con los conceptos del
"Más Allá" suministrados por el cristianismo. Y vemos que no hay una
relación lógica entre ese andar unilineal e incesante de los puruhás y el
"jahua-pacha" (tieru de arriba: cielo), y "ucu-pacha" (tiena del agujero,
de abajo: infierno) que ha adaptado el cristianismo en contraposición
del "Cay-pacha" (esta tierra). Estos conceptos en quichua impecable
repugnan al sentido autóctono puruhá-quichua. Son lugares fijos, metas de
claro utopismo escatológico que entran en colisión con el concepto espa-
cio-temporal del puruhá-quichua. Mientras que el simbolismo greco-ro-
mano del arriba y abajo, arriba luminoso, alegre, benigno, y abajo tenebro-
so, trisüe y maligno, dominan la imaginación occidental, el puruhá-quichua
earece en absoluto de conceptos correspondientes, limitándose a percibir
el más allá como un viaie por un. túnel en el que no se ve el final. Percibi-
mos que los conceptos'oecider¡tales trapspuestos al quichua son aceptados
sin una coherencia de síntesis'unitaria. El cielo y el infierno cristianos son
para el puruhá-quichua un srbproducto de'esta trascendencia ajena, es
decir, el cielo y el infierno de los blan-cos. Su aceptación pasiva es más un
signo de alienaóión, que un proceso vitil de asimilición activa.
A este punto de nuestro anáIisis no cabe sino preguntarnos: ¿Hay un
Más Allá específico del puruhá-quichua? Conocemos el camino, ¿a dónde
conduce?. El hecho de que no exista una explicación concreta nos aparta
de toda explicación de tipo trascendental, objetiva y utopica. Sólo la
inmanencia puede explicar la intuición puruhá-quichua. Ya hemos visto
cómo la borrachera ritual es una forma de comunión con la Pacha Mama.
En el estado de ebriedad encuentra el puruhá-quichua una subvida de eva-
sión por la que eclosiona una expresividad sin trabas ni penalidades al
sumergirse en el cálido seno materno. Y aquí notamos, además, que los
familiares acompañan simbólicamente al finado en su viaje por medio
de la borrachera. Como la madre no se desprende de su huahua, apegado
a las espaldas, la vida del puruhá-quichua es un estar apegado a la Pacha
Mama hasta llegar a una identificación y comunión plenas. Es sintomáti
co que el viaje sea en un túnel que lleva a las entrañas mismas de la Madre
Tiena. Y eso es, pues, el Más Allá: la identificación con la Pacha Mama,
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la absorción de toda vida, vida que de ella brota y a ella vuelve inexorabre-
mente. De ahí el carácter faüalista de la muerü e. La banalización oel cuco,
supay, diablo en el cuento puruhá-quichua es una de tantas manifesta-
ciones de la impermeabilidad con que resbala el concepto cristiano. Lo
mismo se debe decir de los agentes de la jahua-pacha, los santos v ,"n.r""la Funcionalidad de unos y otros se resuelve enteramente en el ..cay-pacha", en el aquí y ahora de la vida material del puruhá-quichua. No en-
contramos rastro de un premio o un castigo futuro que comporte una vida
nueva, independiente y totalizante. El Más Allá del puruhá-quiehua es undormir arropado en la pacha Mama después de un fatigoso viaje, Es undesaparecer en el seno materno como la hierba, el graio, nace, crece y
muere en la misma tierra. sin duda que este hecho determina esa dosis de
angustia concenh'ada que amasa toda su vida. Todavía falta una soldaduralógica, una síntesis vital con la Esperanza crhtiana, que sea cauce cultural
de su expresividad espontánea. I
cn!'i,,i) i,E DO0UMENTACI0N
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APENDICE I
SUSURROS DEL CHIMBORAZO
(CUENTOS)
INTRODUCCION
Recoger cuentos no es una labor fácil. signifiea tocar las puertas de la
intimidad y hasta cierüo punto profanar lo sagrado de un puebto. sólo un
clima real de confianza puede romper la corteza que cubre el sanh¡ario de
vivencias humanas. El escribirlas en alguna forma es ya disecarlas, folklori-
zarlas, desgajarlas de zu ambiente vital. Unicamente hay un justificativo
real: la aplastante dominación cultural no sólo dewirtúa ese fil-ón cultural,
sino que lo extermina. Si bien la función fabulatriz actúa consüantemente
en el pueblo, pueden secarse las fuentesautóctonas del ancestro al encasi-
llarlas en rígidos canales de cemento. La anomía de la opresión cultural
provoca un colapso de la creatividad y no es exhaño que en pocas genera-
ciones pueda cancelarse esa vena cultural del pueblo. Ese ha sido el motivo
fundamental que nos ha movido a bucear en ese mundo de la imaginación
popular con el respeto y delicadeza de quien admira y comprende las ra-
zones íntimas de su expresividad.
No hemos querido ser simples recolectores de una tradición dispersay atomizada. Nuestro afán ha sido recoger el mensaje que traen, y en base u
un breve análisis reconstrui¡ la fisonomía integral de su modo de ser pro-pio. cada cuento aporta pinceladas concretas de esa respuesta a los éstí-
mulos de la realidad ci¡cundante. Así aparece Ia "psiqué" puruhá-quichua,
autóctona, como es ella. Ese mundo simbólico dela imaginación es ei
complemento indispensable a todo estudio sociológico, porgue da las pis.
tas del cómo actuar al abordar a ese pueblo tan celoso de su personalidad
para despertar en él la vocación a Io universal.
EI marco geográfico de nuestra búsqueda se ciñe y circunscribe a la
Provincia del chimborazo, en cuyo corazón hemos comprobado el choque
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de dos corrientes na¡rativas: ra corriente pur.uhá-quichua y la cañar.-qui-
chua. Los hitos concretos de nuestro rastreo han sido: coiumbe, Floies,
Guamoüe, cacha, Guano y chunchi. Este último punto es rep¡esentativo
de la corriente cañar, precisamente porque responde a una corriente migra-
toria de principios de siglo y que todavía perdura en pequeñas dosis. So-
mos conscientes de que no hemos agotado, ni mucho menos, la rica va-
riedad de zus tradiciones; sin embargo creemos haber incorporado así al
acervo nacional un importante sector del saber cultural del puruhá, qui-
zás uno de los pueblos más injustamente menospreciados por la sociedad
global.
Hemos cuidado de observar fielmente el estilo propio de la narra-
ción, tal como salía de los labios del campesino. conservando el sabor de
su expresión se obtiene no sólo rememorar una tradición, las más de las
veces de origen colonial, sino la onda expansiva de la imaginación actual y
el revestirñiento de la expresión oral. Ese estilo nan'ativo precisamente
permite detectar el origen cultural de la leyenda: el puruhá-quichua narra
en un sistemático pluscuamperfecto, es decir, en un pasado sin relieves,
pero que vivenciándose en un presente que culmina con frecuencia en
un diálogo directo de honda expresividad. El hombre del cañar narra
usando el pasado perfecto, fluente y dinámico dentro de una dialéctica
escurridiza de pasado y presente. El narrador puruhá-quichua es conci-
so, da saltos, zu arritmia narrativa se acerca al efecto sicológico del sus
penso. El narrador cañar es detallista, episódico, flexible y tiene un senüi-
do más aproximado de la historia como t¿I. El narrador puruhá-quichua
tiene un estilo más afín al genio de Ia lengua quichua e incorpora con
mayor facilidad las vivencias ancestrales puras, logrando una sujeción
del castellano a sus exigencias propias. El narrador del cañar, si bien ex-
terioriza sus vivencias, centra más en el castellano su fuerza narrativa y,por ende, conserva rnejor la tradición colonial en su pureza original.
La tradición puruhá-quichua es más sensible a tópicos familiares, es-
pecialmente en sus aspectos sexual y social, y en particular dentro del con-
texto de la hacienda y su sewidumbre. La t¡adición caña¡ en cambio se
explaya en una temática más ecuménica. presenta una religiosidad ritua-
lista y costumbrista, menos angustiada que la del puruhá-quichua. Este res-
ponde más a una identificación con la Pacha Mama, la naturaleza en su
conformación andina; aquél folkloriza más y dramatiza menos sus viven-
cias, mucho más cercanas a lo mestizo.
El cuento recibe todo el hechizo del chimboÍazo y su misterio,
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hecho de nieve y altura, de roca y de silencios. son los hijos del chim-b<¡razo que nos entregan aquí jirones de su arma atormentada, de su sabi-duría desconcertante. un campesino explicaba que ¿t no t auia necesitadoéstudiar ni ir a la escuela para tener sabiduría. Así se 
"*pr"ob",
"Yo era ignorante, estaba vagando por. cerros y páramos. por unavez, mirando al horizonte desde una profunaa quánüoa ví revolotearsobre mí un cóndor muy grande. Levanté los ojo, para contemplarlo
mejor, y ví cómo de su llanto salían lágrimas ¿""rur-o:*. una lágrimafue a caer en mi ojo. Entonces sentí cóLo se 
"""i" t"áá ra sabiduría ycomprendí todas las cosas. ..."
Esa sabiduría es la que hemos intentado espigar. y mezclada con ellahemos encontrado también esa angustia vital q"é ui"rr" iesumida, inten-samente cuajada en ese canto al chimborazo, iu" no 
", 
,ino un hondoquejido suplicante al "Apu chimborasu", para que no o"n" u cosechadel "niño" de la haeienda, lo que revertiría en irote, 
"ont " 
er ,,ruña,,.Rosendo Aucancela nos lo cantó así en la nosüalgia de su guitana vieja:
"Apu Chimborasu, Apu Chimborasu.
Cambac rashuta, cambar garuata ama cachangui!
ñuca trigota, ñuca granota ama shutuchingui!
rVlana ñucapajchu, Apu Chimborasu !
Mana vidapiña Niño azotingami
ñucanch ic runacunaca cebada ashuata u bianchic
Ni imata mana rurac Niñ o vinotami u bian. . . .
Lo que en castellano significa:
Amo Chimborazo, Amo Chimborazo.
No envíes tu helada, tu llovizna
No mojes mi trigo, mi grano
que no es mío, Amo Chimborazo.
No lo hagas ya en la vida, que el niño azotará
Nosotros los runas bebemos chicha de cebada
Y el Niño que nada hace, él sí buen vino bebe....
sí, tal es la simbiosis de realismo e idealismo, de sabiduría y angus-tia que modela la personalidad der hombre del chimborazo. Aquí más iuenunca es verdad que el cuento, puesto al trasluz, gotea realidad.
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I. LAS TRADICIONES SOBRE EL CONDOR
1. LA HUAMBRA Y EL CONDOR
Ha sido una huambra soltera que no quería casar y despreciaba a los
huambras. Un día ha venido un muchacho soltero a decir para casarse'
pel.o ella ha dicho que es un vago y no me gusta, diciendo. Viene otro y lo
mismo. Entonces han pasado como una docena de enamorados. Entonces
al tercer día viene un huambra, y viene tocando el rondador por la lla-
nura, togando mejor de lo que tocan todos. Un hombre zamarrudo! con
zamarra de colores y poncho neglo con bufanda blanca, viene por una
pampa y potrero. Llegó donde la huambra ésa. Los yaya'mama de la
huambra se han ido a la cosecha de grano y él ha esüado posando, de lo
que ha pedido posada. Entonces había estado ahí en la casa un poncho
uldidito. El papá había sabido tejer. Entonces a lo que ve lo que ha estado
tejiendo, él ha preguntado: "De quién es ese poncho '... Ha dicho la
huambra: ,.Del papá". Entonces el joven ha dicho: "si puedo tejer".
Ella ha dicho: "Bueno, que vaya tejiendo". Entonces la huambra ha esta-
do cocinando una olla de caldo. Entonces la huambra ha brindado un
plato de mote. Entonces el huambra no ha aceptado ni el mote ni el
caldo. Entonces ha dicho: "Háceme el favor, bríndame un poco de carne",
diciendo. Sólo carne había querido. Entonces, bueno, ya comió la car-
ne. Entonces ella se fue a ver a los animales y ha demorado como media
hora. Entonces, a lo que regresaba ella, el huambra ya ha acabado de ur-
dir y tejer üodos los ponchos. Entonces la muchacha ha estado contenta.
Ya ha pensado: ,,con ése me caso yo", diciendo. Entonces, a la tarde ya
llegaroñ los papás, ya han saludado a é1. Entonces de ahí los papás han
práguntado a la hdja: .,euién es ese joven? ¿Qué está haciendo?". Enton-
ces ella ha dieho: ..Vino por un potrero y me pidió posada aquí". En-
tonces avisó a los papás que ya ha tejido todos los ponchos. Entonces es-
taban contentos los papás de Io que había sido buen trabajador. Entonces
al siguiente día se fueion los papás a la cosecharvuelta. Se fue el papá y
queaó la mamá a acompaña¡. Entonces ese muchacho esa misma tarde
áice: ,,euiero casarme con su hija". "Bueno", ha dicho la mamá. Enton.
ces ha habido una sementera de cebada de cosecha, entradura de tres
quintales. Entonces ha dicho el papá de la huambra antes de ir, por la ma'
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ñana, que corte. Entonces él pidió una hoz de dos metros. De ahí ya ledieron la hoz. Entonces comenzó a trabajar a las ocho de la mañana.
A las diez terminó de corüar. Entonces pidió un lazo de doce brazas y sepuso a cargar la gavilla. cargando la gavilla comenzó a las diez, él solito.
A las doce del día ya terminó de cargar toda la gavilla. Hizo la parva con
un buitre en la corona, digamos... un gavilán. Entonces descansó de las
doce a las cuatro. Entonces la huambra estaba eontenta diciendo gue era
trabajador: "con éste me caso, mami", diciendo. Entonces también la
mamá estaba contenta. De atrí el papá llegó tarde y ya le contaron eso y
vió el fuabjo hecho. Entonces el papá estaba consüruyendo una cas¿¡, re-
cién principiadita. De ahí al día siguiente ordenó: "si quieres casarte,
haces esta casa para que puedas vivir con tu mujer". Entonces comenzó a
trabajar de mañana, porgue el papá ya se fue de mañana a la cosecha de la
hacienda. Entonces se fue el huambra a traer una yunta de la monüaña.
Pero no era yunta de ganado, sino unas pepas que hay en los árboles, unos
buchos, gue son unas semillas que los huahuas ponen cachos y hacen ja-
lar con palitos. son alhajitos. Están en la montaña y la hoja es como hója
de lirio, ésa que es la planta del bucho. Entonces la mujer le ddo: ,,¿Ahoia
esas pepas cómo van a jalar la madera?". El le ddo: "No 
"sié urt-"d cottsenüimiento, porque estas pepas van a jalar las maderas", diciendo. Enton-
ces unció y fue a la montaña. En un solo viaje cargó trayendo todo: cha-
ques, vigas, chaglias, soletas y pilares. Entonces eüa vino ,,tizando" (guian-
do) la yunta por el camino. De ahí ya trajo todo a la casa. Hasta ras doceya estaba con la madera en la casa, Entonces, de las doce para abajo eo-
menzó la eonstrucción de la casa. Hasta las cuatro de la tarde ya terminó
toda la.pared. Entonces se fue a un potrero a üraer los "machos". se fuey trajo siete huesos de buno, como los goznes encadenados del "romo-tu-llu". Entonces la huambra le dijo: "¿Ahora esos huesos cómo van a ca¡-
gar la paja?". Entonces el dijo: "Ten paciencia, mujercita, ya verás cómo
traigo pronto". se fue a las cuatro y media de la tarde por Ia tarde él solo
con los siete molares. Hasta las seis de la tarde ya estaba en casa, cargada la
paja. Entonces hasta las seis comenzó a cobdar. A las seis y media ya
terminó de cobiiar. Entonces ya durmieron en la casa. Esta tarde prepara-
ban la boda del matrimonio porque al día siguiente iban a casarse con er
cura. Se fueron adonde el cura y se casaron. Y llegaron a la boda. Ahí
sólo el novio comía earne, ni papas, ni caldo, ni arroz, ni mote, ni hago,
ni chicha. No fumaba. Sólo comía carne y tocaba el rondador y bailaba.
Entonces estaban tres días en la casa nueva. A los tres días el huambra
diio a los papás de ella que mande a su hija para hacer conocer a mi fami-
lia. Entonces el papá y la mamá han dicho: ,.Bueno, pero gue regrese al
tercer día sin falta", diciendo. Entonces ddo a la mujer que prepare fiam-
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bre. Dntonces ella iba a pelar papas y mote y el marido no quiso. Entonces
le dijo: "Si hace el favor, mujer, pela un borrego, una gallina, unos cuyes,
tres cuyes, pero nada de mote, ni de productos, sólo en carne". Entonces
la mujer tenía un perrito castellano, blanco, y ha sabido dormir igual con
ella. El penito ha sabido llamarse Tarzán. No ha sabido quedarse ni adon-
de de ella, a orinar igual, a comer igual, a dormir igual. Entonces dijo ella:
"Vamos!" y diio: "Llevaré a mi perrito". Y el huambra ya ddo: ,,No!,'.
Pero ella, venciendo del marido llevó al perrito. Entonces ya caminaban
los tres por unos cerros, llanuras, montañas. Entonces al salir. a una llanura
había bastante ganadó, bastante llamingos, bastante chivos, bastante ca-
ballos entreverados. Y pamban por la mitad de los animales. Entonces ella
preguntó: ¿Dónde está tu casa?". El dijo: ',En el frente está mi casa".
Entonces ella dljo: "Eso es tu casa, sólo es peria negra cushñi". Entonces
él ddo: "Eso es la pared, y las tejas son viejos, por eso está hecho cushñi".
Entonces caminaban los tres y llegaron allá. Entonces el huambr.a gritó:
"Mamá, abre la puerta! Aquí viene su nuera!". Entonces abrió la puerta y
no era persona, sino una buitra vieja sin plumas. Entonces ella se acercó a
la puerta y vió que no era persona. De ahí ya quería retirarse. pero er ma-
rido se fue y abrió una puerta y dijo a la mujer: "ves este jardín de fru-
tas y sólo para mantener a tí es zuficiente". Allí había oros, plátanos,
papa-china, y toda clase de granos y frutas de la sierra y de la costa. En-
tonces diio el huambra: "Estáte aquí comiendo si tú quieres", dijo él y se
fue por otra puerta. Abrió corriendo se corrió por una ladera puro paja.
Entonces le gritaba a la familia de él desde una loma. Entoces abajo en la
quebrada estaba un caballo muerto. Estaban comiendo más de cincuenta
buitres. Entonces él grito: "Vengan, vengan, estoy cbn mi mujer,', dicien.
do. Y ellos contestaron todos a una sola voz: "Ya nos vamos!. pero la
mujer ha ido siguiendo al marido a ver dónde estaba la familia. Entonces,
al ver eso que no son personas, espantada regresó botando marido. por el
camino donde ha ido regresó corriendo. Estando en medio de esos
ganados, entonces, ella alzó la vista al cielo y vió que viene el marido vo-
lando. Entonces el marido se presentó en delante y te dijo: .,¿por qué
estás yendo regresando?", dlio ya bravo. Ella contestó: ,,Ahora esos son
buitres, ¡qué van a ser familias!". Entonces él le dió un alazo a la cabeza y
la tendió al suelo. Y ella cuando estaba echada patas arriba vió al cielo y
entonces ya vió más de cincuenta buitres que bajaban volando, y bajó otro
buitre y le sacó el chulla ojo de la mujer; bajó otro y sacó otro; bajó otro,
dió otro alazo a la cabeza y la mato. Entonces se reunieron todos ios bui-
tres y le sacaron toda la ropa y la doblaron bien dobladita. y le dejaron
desnudita como ha nacido, Entonces empezaron a descortezar y despe-
dazat a ella. Y se acabaron de comer todita y dejaron sólo los huesos. y
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dejaron dando la sangre- de comer al perrito blanco. Entonces ailí queda-ban todos los huesos y la ropa. Entoces el perrito regresó a la casa de lospapás de la huambra, llorando, llorando. Estaba aullando, puro sangre,asi llegó a la casa, porque le habían dado de beber la ;;gr". Los papás
muy.tristes dijeron:- "¿eué le pasaría, que viene el perrito puro sangre?,,.
"Ahí ha quedado el perrito en er camino, corriendoicabalo muerto habráhabido", pensaron, Pero el perrito, yendo y volviendo, aullando querien-do avisar esto pasa. Entonces de noche soñar.on ros papás y Ia hija res dijo:
"vengan 
,a recoger mis,huesos y mi ropa, estoy en tal parte,'. Entonces
ellos al día siguiente consiguieron machetes, escopetas, furile, y cartuchos.Invitaron a la gente de la vecindad a que acompañen a'us" aserinato que hapasado. como en ese tiempo eran unidos y estaban en acuerdo, se fuerontres mil hombres armados, y con el perrito delante de los caballos guiana;,llegaron al lugar del asesinato. Encontraron los huesos y ya le conocían enla ropa que ela su hija. Entonces toda ra gente lloraba á, purr" y algunos
enamorados que eran se alegraron. Entonces trajeron la ropa y húeso-s y ledieron santa sepultura en el cementerio. Ahí conversaron tádas las mu¡éresque ya no debemos despreciar a los hombres de dos o tres veces, si nó eso
sucederá. Ese huambra es siempre buitre, gavilán, cóndor, ushcu y es er
mismo diablo.
contó: silverio paredes, de Launa. A ér le contó un mayor de g0
años, tomando puros, en la Comuna de San Isidro, Guano.
2:- LA HUAMBRA Y EL CONDOR
Había sido una huambra que buscaba un joven para por casar. undía esbaba pastando a las ovejas y borregos cuando ve ál córr¿or volando,
volando. Después de dar vueltas volando en la cabeza de la huambra, séposa en una peña cerca del lugar donde estaba la huambra. chaymanta, el
cóndor se convierte. en un joven. El joven le habla, le tira piedriias, y le va
empujando ladera abajo. La huambra mira eon miedo al cóndor 
"umbi"doen joven. "¿Quieres venir conmigo?", diciendo el cóndor. La huambra no
sabía qué hacer. chaymanta, er joven agarra del anaco a la huambra y se
convierte otta vez en cóndor, y sale disparado volando, volando hastadonde mbía tener el nido en una cumbre desolada donde había osos.
La huambra se quedó allá con muchísimo miedo. pasaron muchosdías en las alturas. El tayta y la mama estuvieron buscando a su huambra
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por todo el páramo, hasüa que un día vieron volar al Cóndor. El tayta
iba con una escopeta. Apuntó al Cóndor y le disparó, cayendo herido lade-
ra abajo. Entonces recobraron así a su huambra y se fueron a su casa....
3._ EL CONDOR
El cóndor estaba buscando "huarmi" (mujer), volando por los cerros.
Entonces encontró huarmi. La huarmi tenía miedo. El Cóndor agarra con
sus uñas a la huarmi y sale volando. La huarmi gritaba y daba patadas
mientras el Cóndor le estaba llevando por los aires, volando. Entonces el
Cóndor soltó zus garras y la huarmi cayó al "huayco" (guebrada, abismo).
4._ LA SOLTERITA Y EL CONDOR
El Cóndor había enamorado a una solterita. Era una buena moza.
El Cóndor se aparece a eüa como un buen mozo: pantalón blanco, bien
blanco. Poncho "prensa" negro "cushnita" (negro de humo), toalla-cor-
bata blanca, sombrero negro. Parecido a un buen cristiano, buen mozo.
Donde estaba pastando la soltera dice que allí ya llegado. La soltera esta-
ba con borreguito, "huanguito" de lana (huso) y "ashcu" (perro). Pero ahí
dice que ha enamorado. Enamorado dice que ha querido a la solterita. Ella
se había acercado para verle. El Cóndor se acercó también a quitarle pio-jitos de la cabeza, y puesta detrás va cargando con ella un poco. Vuelta ya
tuvieron amistad. Entonces el mozo dice "Mira mi cabeza", diciendo. Y
puesta de nuevo deürás va cargando con ella y se va volando, volando.
Allí dice que ha ido a la peña donde vive en el barranco. Ahí ha puesto a
la soltera, y de ahí la solüera no ha podido bajar ni subir. Vuelda el ashcu,
ha agarrado el "huanguito sigsig" (huso) y se ha ido con borreguito a la
casa, arreando. Ha avisado a papá y mamá llorando y haciendo seña que
Cóndor se ha llevado a la solterita. Mamá y papá con palos han ido donde
estaba el Cóndor con soltera. Soltera solo comió carne cruda que el Cón-
dor ha traido. Llorando semejante espantada. El Cóndor se ha ido salien-
do a buscar carne. El papá y mamá de arriba, ha soltado "bita" (soga)
para que se ate solteriüa. La solterita se ha amarrado la cintura y agarrada
de dos manos se ha subido jalando papá y mamá de la bita. Padre y madre
ha¡r traido baúl y meten soltera dentro encajonada. Ya ha avanzado a oír
el Cóndor, pero ya no le coje. De ahí, papá y mamá hacen cargar en la mu-
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la y se llevan soltera. El cóndor ve y baja a picotear y rascar con las garras
el baúl para llevar soltera, pero no ha avanzado azafar. Llegando a la casa
han puesto a soltera bajo llave, como aceldada. Allí dentro con tanto es-
pantada y con pena, ya ha avanzado a morir de miedo del Cóndor. Cada
día estuvo aguaytando el Cóndor hasta que la soltera murió"....
Contó: Mariano Gusñay, de Puüchi-Guallavín (Flores)
5.- CONDOR PARTEMANTA
"Yacu junday (riada) shamushca. Chaymanta Shuc oveja michic
soltera huambra, asquiüo pustrado. Chaymanta mana chay solteria mana
chay solteiita mana pasay hrcushca chay yacu. Chaymantaca Cóndor
chaya mushca. Chaymanta, Cóndor, calzín arrimashca (arremangó).
Chaymanta Cóndor nerca: "-A ver, ñucata ujllari (abrázame) pusachisha
yacuta. "Bueno, ñañita, utschcangui". Uyarishca, soltarata aparishca.
Chaymanta Cóndor huasiman aparishca. Chaumantaca churashca huasipi
solüerata. Cutintic chaymanta ashquito huacacushca cacun, tayta solterita
chayamungacama. Chaymantaca, cati cashca Cóndor huasimanta llujsi-
mushca, soltera shitashca. Cutintic, ña yaya-mama Cóndor huasiman cha-
yamucpi atshaca condorcuna volshpa, pampai tiarishca, micushca soltera-
ca. ña condorcuna rishca. Chaymanta yaya-mama huasimanta llujsishpa
pelito huesito tandashpa'apashca; chantaca, barru fundupi charashca peli-
to huesito, todo churashca. Chaymantaca ehay fundito tapashca. ña chay-
mantaca llucsishca solterati cay tapashca fundomanta, llucsishca cáusac.. "
Tladucción
DE LA PARTE DEL CONDOR
"Vino una riada. Entonces una huambra soltera apacentaba las ove-jas, trayendo perro. Entonces la solterita no podíá pasar el río. Y llegó el
Cóndor. Entonces el Cóndor se arremangó los calzones y d$o: "A ver,
abrázame, yo te haré pasar el ¡ío. Bueno, hermanita, te agarrarás bien!".
La huambra había oído, entonces el Cóndor se llevó a la solterita. Enton-
ces el Cóndor se la había llevado a su nido. Entonces, el Cóndor puso en
su casa a la soltera. Entonces, el perrito, ladrando, se quedó hasta que lle-
garan los padres de la solterita. Entonces el Cóndor salió de su casa, dejan-
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do sola a la solterita. Luego ya el papá y la mamá habían llegado a la casa
del Cóndor. Ivluchos cóndores estaban volando, estando sentados en la
pampa, la soltera comió. Ya idos los cóndores, el papá y la mamá, salien-
do de la casa, r'ecogen huesitos y pelitos y se los llevan. Después habían
puesto... Entonces habían tapado el pondo. Entonces ya salió la soltera
del pondo tapado, y saliendo ya vivió...."
Lo contó: Mariano Yuquilema llrrapi, de San José Chiquito (Columbe).
BREVE ANALISIS DE LA ESTRUCTURA SIMBOLICA
DEL CONDOR
En contraste con la tradición de un cóndor mitificado y exaltado en
la cultura incaica, nos encontramos con la tradición puruhá en la que el
cóndor simboliza el aspecto negativo de Ia sexualidad. Encontramos los
siguientes elementos:
La masculinidad maligna, agresora, es simbolizada por el cóndor,
en contraste con la feminidad inocente, siempre humana y benigna.
Explica el sistema puruhá en las relaciones sexuales: el rapto es una
institución normal como punto inicial de aranque.
La tradición da a la familia de la soltera un papel de liberadora frente
a la agresión masculina del cóndor. Es la difícil lucha de intereses
entre una y otra parte. Superprotección envolvente.
La negrura del cóndor, su vuelo insidioso, el comer ,,carne cruda",
etc., son isomorfismos de la estructura universal de la imaginaeión
humana. Destaca el contraste de la masculinidad agresora frente a la fe-
minidad ingenua y limpia, aunque no exenta de cierta picardía.
Recoge los elementos institucionales propios del enamoramiento pu-
ruhá con sus rasgos agrarios. El tirar piedritas, enfocar con un espe.jito, cantar o tocar un instrumento, dar empujones, son formas típicas que
en muchas comunas se conservan en plena vigencia.
Tales cuentos poseen un hechizo mágico: el encantamiento. La antro-
pomorfización del Cóndor por una trasmutación en joven apuesto,
pretende mostrar las dos caras del enamoramiento.
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Tales cuentos son el sustrato de una tradición autóctona, que ha per-
sistido a través del tiempo, a pemr de las adaptaciones curturales.
I I.- TRADICIONES MATRIMONIALES
1.- CUENTO DEL PALU (LAGARTIJA)
Palu casarashca solterata. ña casarashca huasita ruranaman rishca
chaymanta solteraca cosaman caranaman rishca. caranaman rijpica,
Palu cavacushca con rabo, con cuero, palu cashca shinami ricurin. órr"r:
mantaca, Paypac huarmi Palu runa laya cashca ricushpami, yaya Mana
huasiman tigramushca. chaymantaca, paru cutin huásimanta llujsiipi,
nishca: Imashinami mana huasiman tigramungui almuerzota apasrrpif",
nishpa. Huarmica nin: "canllatac mana ña ricuringui cay lugár ñucata
cercangui, ñucata micunata apashpa shamorgani',, nishpa. palu chaymanta
nerca: "Manatac ricorcangui ñucaca cayarcani?',, nishpa nin. ¿Ima shinahuasimanta puringui?". Huarmica cutin nerca: palu cashcaraicu ñucata
mancharichingui. Chaymanta palu llaquirishpa rishea. 
. . .
Tladucción
El Lagarto se habÍa casado con una soltera. ya casado, había ido a
hacer su casa. Entonces la soltera había ido a dar de comer a su esposo.
Pero al ir a darle de comer, vio al Lagarto cavando, con patas, con rabo,
con cuero de lagarto. El Lagarto aparece tal cual es. Entonces, su mujer,
al ver que no era como hombre, sino lagarto, se va a la casa del papá y Ia
mamá. Entonces el Lagarto de nuevo saliendo de la casa, dijo: ¿;,por qué
no has vuelto a la casa trayéndome la comida?", había dicho.-La 
-n¡utle dijo: "Y tú no has aparecido en el lugar donde me has dicho que ert"-
bas. Yo he venido trayendo la comida", había dicho. Entonces el Lagarto
había dicho: "Acaso no me viste cavando?", diciendo, ¿,,por qué tá hasido de la casa?". De nuevo dice la mujer: "porque eres un lagarto, me has
heeho tener miedo. Entonces yo he regremdo a la casa", diciendo había
dieho. Entonces el Lagarto, lamentándose, se había ido..."
2._ CUENTO DE LA UCUCHA
causahca shuc viuda huarmi. charishca huahuacunata isquita: shuc
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huarmi cashca. Chaymanta chay huarmica charishca "undelota" ucucha-
ta. Chaymanta ehay viuda huarmica rurac cashca tortillasta, huaqui chic
cashca shuo pundupi. Chay huahuacuna huasipi saquiric cashca cuidashpa
huasita. Tarde mana tigranapujca tortillataca libre tucuchishca manacajapic cashca. Chaymantaca, huahuacuna juchachispa macac cashca, ..can.
cuna solo libre micunguichic, manarac ñuca micucpi, can jambrientocuna-
lla tucuy sacsashua si ringuichic cada rato ñucaca cancunapuclla rurani",
nishpa. Ashcata huahuacunata macac cashca. chaymanta huahuacunaca
shuc punsha chapas[cacuna imami mi cuc cashca, ,,mana ñicunchic
micunchijca", nishpa. Shuc punstrca chapashaca huas ipungupi tiashpa,
chapacujpica ñapish shuc quilluvashca ucucha yaycustrca chay tortilla
huaquichishca pundumanca. Chayta ricushpa, huahuacunaca shuc,,aji-
chuta", japishpa pundu umapi, tapashpa, japishcacuna chay ucuchata.
Japishca huahuacunaca tarde mama shamunapajca huañuchishpa, conten-
to huastrcahuan huatashpa, suyashcacuna. Chaymanta, tarde mama sha-
mujpica ricuchishcacuna mamita, "Caymari cambuc huaquichishcata mi-
cuc cashca", nishpa ricuchirca, Chaymanta chay mamaca huahuacunata
caashtahuan piñarishpa atshcata magashca. Chay ucuchata, imapuc huañu-
chircanguichic?, nishpa. Caymari custrquipta granota apamushpa caracur-
ca jambrientos. Cununca cancuna nishcata micuychic, ari", nishpa. Ani
malta atshcata huacashpami, chay ucuchataca pambashca pay solo pacalla.
Chaymanta chay huahuacunataca mamaca piñashpa solo pacalla. Chay-
manta chay huahuacunata mamaca piñashpa solo macashpalla charic cash-
ca, paypac undelota huañuchishcamanta... ,
Contó: Rudesindo, La Merced (Columbe)
Traducción
Vivía una mujer viuda. Había tenido dos hijitos: uno varón y otro
mujer. Entonces aquella mujer había tenido un ,,arropado,, (amante). En-
tonces aquella mujer viuda había estado haciendo tortillitas, y las había
estado guardando en un pondo (plaüo). Había estado dejando a aquellos
huahuas en la casa, guardando la easa, Para no tener que regresar a la tar-
de, la mujer había las tortillas ya todas terminadas. Entonces, haciendo
pecar a los huahuas (achacándoles), les había estado golpeando: ,,Ustedes
sólos han comido todo, no habiendo todavía yo comido, hambrientos!.
Bien saciados, me habéis dejado a mi sin nada, yo que cada rato os las
hago para vqsotros", diciendo. Un día habían estado espiando quién ha-
bría estado comiendo, "Nosotros no hemos comido", diciendo: Un día
habían estado a la puerta de la casa, sentados, cuando había entrado un
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pericote (ratón) "m-ad_uro" (amarilento, adulto), que se dirigió ar pondodonde estaban guardadas las tortillas. viendo esio,-los huahuas, cogiendo
un cernidor y tapando la boca der pondo, agarraron al pericote. Habiéndo-Io ya agarrado los huahuas, ra madre por úegar tarde, y 
-"tarrdoto eilosy atándolo con una correa, contentos estuvieron espérando. Entonces,llegando tarde la mamá, al llegar re mostraron a la mamá, diciendo: .,Aquí
tienes al que había estado comiendo Io que tenías guardado". y se lo mos_traron. Entonces aquella mamá se había enojado 
-ar y más con aquelloshuahuas, pegándoles mucho: "¿por qué habeis matado a ese pericote?,,diciendo. Y he aquí que trayendo granito de prata dió de comer a los hua-huas hambrientos: "Ahora coman eso ustedei',, diciendo. Llorando harto
al anirnal, ella sola a ocultas había enterrado a aquel pericote. Entonces,
la. mamá enojándose mucho con aquellos huahuas, sóio golpeándoles ha-bía estado, porque habían hecho matar a su ,,arropado,'.. ] '
3.- EL CUENTO DE LOS CURTQUINGAS
un señor que era soltero vivía solito en su choza. cada mañanitaiba a pastar los borregos. No tenía a nadies que le hiciera la comida. pero
un día encontró Ia comida hecha, y desde aquel día, cada día encontrabatodo cocinado y arreglado. y no sabía quién 
"t" ei que cocina, pero yaesüá cocinado, ya está cocinado. "Voy a ver quién 
"o"ln" y encargaré queotros vean mis borreguitos", diciendo, Entonces ya habia estado .,cha.pando" (espiando) en la loma y ha visto que han entrado en la cam dos
curiquingas, cari y huarmi (hombre y mujer). siguió viniendo a ver a Ia
casa y mirar por la ventana qué no más hacían los curiquingas. Asomán-
dose ya ha visto a los curiquingas, uno que coge la paja y hace el fuego,
otro lavando las cabuyas y todo lo que hay como ti"rtu. EI uno está le-
vantando y bajando las cosas, el otro prepara todo. El señor que estaba
chapando en la ventana no más estuvo viendo como han preparado la
comida y al terminar ha visto eomo ponen ,,sal', en la olla de iu misma
nariz los curiquingas... Asustado ya este hombre, escapó cerro aniba..."
Contó: Mariano Yuquilema Huapi. De San José Chiquito (Columbe)
4.- EL HUAMBRA Y LA HUAMBRA
una mujer vivía en el monte, con su mamá. un joven también vivía
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con su papá y mamá y sabía salir de caserío ( cacería) por el monte todos
los días. Un día bonito sol ahí dice que ha venido a buscar venados. Y
dice que ha habido una lomita como una parva de paja. Entonces el joven
ha subido allá para ver cómo esta lindo solazo. Entonces dice que ha visto
de la loma al otro lado salir humo de la casa. De ahí el joven ha dicho:
"¿Qué casa será esa?. Voy por acá recto!". De ahí no ha avanzado llegar.
Ha regresado de medio monte y a ese momento ha regresado a casa don-
de su papá y mamá; y regresando ha avisado: "Papito, mamita, yo vengo
viendo una casita con humo en medio del monte y que querido avanzar,
pero no he podido".
Entonces, segundo día avisa a papá y mamá: "Yo quiero avanzar
allá". Papá dice: "No vayas hijito, porque ha de matar o comer algunos
animales". Entonces de vuelta ha amanecido en la casa y mañana de ma-
ñana se ha ido de "caserío". Entonces ha conversado de él mismo: "Ahora
sí me voy a avanzar allá". Y se ha ido recto. Vuelta dice: "Me voy para
allá". Y ha avanzado a llegar para las doce del día. Ha avanzado. Entonces
ha sido la puerta de fierro. Entonces dice que ha golpeado ese joven a la
puerta para hablar con el dueño de la casa. Entonces ha salido una señora
medio mayor. Entonces ha pedido ese joven: "Señora, regalá un vasito
de agua". Y señora ha entrado en la casa y no ha enconhado agua. Y ha
ido al pozo para jalar el agua. Hasta regresar la señora mamá de la hija, eljoven ha hablado a la hiia que se ha asomado a la ventana. Entonces eljoven ha dicho: "Señorita, yo vengo a ver a usted y yo seré tu esposo y
usted mi mujer", Entonces la señorita ha dicho: "No, señor, ¿cómo voy a
poder yo solo vestida con hojas de monte?". Entonces ha dicho el joven:
"Señora, regale otro vasito de agua". Otta vez ha ido la señora a buscar
agua. Hasta regresar, ha hablado con Ia señorita: "Señorita, yo le traigo
zapato y todo, mejor casemos no más ya". Y ha regresado la mamá con el
vaso de agua. Dice el joven: "Señora, disculpará, yo seré tu yerno y us-
ted será mi suegra". Entonces dice mamá: " ¿Cómo ha de ser?" ¿cómo he
de querer?. Nosotros no sabemos cómo salir del monte...." Y ahíenton-
ces ha querido. "Mañana yo regreso con ropa para su hija y para usted".
Entonces: "Bueno, si usted quiere, ha de regresar, si no quiere, no ha de
regresar", diciendo. Al tercer día ha regresado con ropa para mamá y la
hija. Y viendo que ha comprado esas eosas y había otras huambras en el
mercado, ellas han sabido decir: "¿Para qué estará comprando?, entonces
conmigo estaba, pero tal vez para otra ha de ser..." Entonces ha llegado a
hablar con ese joven. El joven había dicho: "Yo no quiero a usüedes por-
que no habían querido antes". Entonces ya no había querido. Entonces
ha venido y ha llegado allá y le ha dado. Entonces ya había llevado a la
huambra a su casa, ya para cas¿¡r.
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Y ya llevado a su casa, con papá y mamá ha hablado. y ha hecho ca-
sar. casado ha estado viviendo bonito bien feliz. un año sin pelear, boni-
tamente. Y estando durmiendo en la cama, ha hablado el huámbra a la
huambra: "Vea, mujercita, si usted va a mort, yo también voy a morir",
diciendo. Y estando diciendo así, lo mismo mujer ha dicho: ,.si usted va
a morir, yo también voy a morir". Y estando diciendo así, la mujer
a los quince días ha quedado enferma. Entonces, después de los quince
días había muerto. El marido, por no dejar a la mujer, pues tenía mucha
pena, había dicho: "Yo quiero mori.r", diciendo. pero no puede. Había
dicho" voy a hacer una caja para los dos". Entonces ha llevado familias,
papá y mamá, y ha puesto en la bóveda, en el cementerio, ambos, el ma-
rido vivo y Ia mujer muerta. La calavera de la mujer lleva marido, familia
ha dejado a ambos. Ha amanecido dos días y dos noches, pero no ha pa-
sado nada, ahí ha estado. Ya la bóveda han cerrado de la puerta. un día
ha venido solazo. Abre el huambra la tapa de la bóveda a ver si viene fa-
milia, para salil de la bóveda. Entonces dice que han llegado dos.,palus"(lagartijas), los palus dan la vuelta a la caja y la palu hembra había muerto.
Y el huambra había visto todo. Vuelta el marido lagarto ha ido a traer
flor de amapola, dos clases de flor amapola, blanca y colorada.
Entonces el marido palu ha limpiado bonito a la mujer palu muerta,
con florcita, y la mujer palu se levanta, sana y buena. Entonces el huam-
bra había dicho: "Con mi mujer muerta yo voy a hacer lo mismo,'. Con la
amapola blanca limpió igual, y luego con la colorada, igual como ha vis-
to. Así levanta la mujer sana y buena, como "dumada" se levanta. Ella
había dicho: "¿Cómo así ha venido por aca?. Vamos". Entonces los dos
vuelven a la casa. Entonces el huambra se habÍa ido a trabajar a la ciudady había ido a servir. Se había llevado a la mujer, muy lejos, a Cuenca y
de ahí a la costa. A la orilla de un río grande el huambra se durmió y a su
lado estaba su señora. Entonces pasó un barco y el capitán había visto a la
señora con el marido dormido. Entonces le había dicho: ,.Vení con-
migo, te voy a llevar y vas a ser mi señora". Entonces dejas dormido al
marido. El capitán había dicho: ,'Yo te llevaré a pasear", diciendo, y la
mujer se había ido con el capitán. Entonces el huambra despierta y no
había encontrado a su señora. Había abandonado para ir con otro. ..¿eué
voy a hacer?", diciendo había dicho. Vió con pena que su mujer abandonó.
Entonces el huambra se había ido a trabajar en la ciudad y había ido
a sen¡ir al rey. Entonces enamoró a la hija del rey o presidente, y se casó.
se había casado con ella de que era ya rico. Al hacer la boda, el rey invitó
al capitán del barco y fue con su señora a la boda. Al llegar, la señora le
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dice: "Tú eres mi esposo". Pero él dijo que ya no le quería por haber
abandonado. Entonces ella avisa al capitán y hay pelea. El joven había
pensado: ''Yo mataré a mi mujer y luego con amapola blanca y colorada
voy a hacer resucitar". Entonces mata a ella y ya llevan a la bóveda. De
noche el huambra hace pasar dando vuelta la amapola blanca y colorada,
como había visto hacer a los "palus". Y la mujer despierta de su sueño y
anda ya no más con é1...
Otras mil veces mujer abandona marido, marido mata a la mujer y la
hace volver a vivir hasta que una vez la mujer ha muerto quedando hecha
cenizas, y ya no puede más despertar..."
Contó: Caüequisüa de San Martín Chico (Columbe)
5.-- LA SEÑORA Y EL DIABLO
Shuc amu huañushca. Señora saquirishca pay solo. Chaymanta, chi-
siajpi mana yanuy tucushca. Shucta, Diablo sayashca, nin, Chaymenüa
nishca: "¿Imata huacangui, huarmicu?. ñucaca ña shamuni. Chaymanta
mancata yanushcapa tucuchishca. Nishca: "Mancata mayllashpa, cara-
huay". Carahuay mayllashpa. Chaymanta, purin, chumbihuan huatashca
hualmita, ishpanamuj richun. Chaymanta, ishmashpa, ishmashpa, huarmi
ishmata huatashca cbumbi puntapi huatashca señora. Chay ishma rimac
cashca. Chaymanta sñeora yora puntaman llujsishca, Chaupi huacashapa
tiarishca. Chaymanta "Cay animal diablo, llujsishpa, cantaca urmachisha-
ni", nerca, Chaymanta, supaypa cuñadocuna tapu shamushpa, "vuelta-
sha" nishca, pachahuan mana pudishca.
Tiaducción
Un señor había muerto. Había dejado completamente sola a la seño-
ra, Entonces, haciéndose tarde no había terminado de cocinar. En esto el
diablo se había parado. Entonces había dicho: "¿Por qué lloras, muje-
rica?". "No te preocupes que ya estoy viniendo yo". Entonces había ter-
minado de cocinar la olla. "Lavando la olla, dáme de comer". Y le había
dado de comer lavándo la olla. Entonces se está yendo, con una faja ha-
bía atado a la mujer para que vaya a orinar. Entonces, cagando, cagando,
la mujer atada había atado también la rnierda en la punta de la faja. En-
tonces aquella mierda había estado hablando (?). Entonces, la señora ha-
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bía salido a la punta de una yora (árbol). AllÍ en medio había estado llo-
rando, sentada. Entonces (griüó): "Este ani¡nal!". saliendo el diablo:
"A tí te voy a hacer caer", düo. Entonces los cuñados del diablo avisados
habían llegado. "Ya volveré" había dicho (el diablo). No había podido
con su disfraz.. . . t'
6.- LA ZANAHORIA
Cosa huañushca. Chaymanta por ir.as huahuata cusahuan pambashca.
Señorata nishca: "Zanahoriata allay". Chamanta ricurin huahua. Cusa
ñ aupacpi allach ishca. Chaymanta Cusa señorata huañuchishca.
Tladucción
El marido había muerto. Entonces, por iras la mujer había enterrado
al huahua con el marido. (El marido muerto) había dicho a su señora:
"Cava a la zanahoria". Entonces aparece el huahua. En delante del ma¡ido
ella había cavado. Eritonces el marido había matado a la señora.
?.-- LA MUJER Y EL ARBOPADO
Dizque había un par de casados. El marido había sido comerciantey dizque iba a hacer viajes que demoraban como quince días y más. Y
como en estos tiempos, la mujer había tenido su arropado sin que sepa su
marido. De ahí el marido ha sabido ir viaje tras viaje. Entonces la vecin-
dad, como ahora mismo, había sabido avisar al marido: esto hay en la ca-
sa. Y el hombre decía que no era verdad. Y otros decía que sí, era verdad.
Entonces, dice que había ido a otro viaje, y dizque iba y volvía de medio
viaje para, óhapando, ver si era cierto. Entonces, había llegado de noche y
había pescado durmiendo al arropado ése. Como siempre ahora mismo van
de viaje y cargan sus cositas, dizque el marido hábía cargado un puñal.
Entonees le había hecho volar el pescuezo del hombre ése arropado, en-
gañador, pero la mujer queda sano. Después el marido vuelve al viaje regre-
sando. Nada había sabido la mujer porque había estado durmiendo el mari-
do vuelve ya los quince días que ha sabido demorar. Entonces a la mujer
había encontrado bien triste, arruinada por el caso que ha pasado. Ella no
había saoido que ha hecho el mismo marido. El marido dizque preguntaba
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por qué estaba así. Ella dice que está arruinada de pena así porque él no
reg'esaba pronto. Y dDque ha sabido enterrar el cuerpo en el mismo cuar-
to para que nadie sepa. Si salía a enterrar por ahí, las familias reclamaban.
A Io que regresa el marido, le saca el cadáver, porque había visto ca-
vada la tierra y dizque tenía lejos una sementera de papas, a un lado de la
carretera. Dizque veía una mata más alta, más buena, y que le pelaba
arrancando a esa mata y dizque enterraba la cabeza bajo la mata ésa, vol-
vía a sembrar, entonces dizque regresaba ya a la casa el marido.. El otro día
dizque le invitaba a la mujer para ver sacando un poco de papas, para
llevar con motivo del viaje y dizque le mandaba a la mujer a coger papas
en esa mata. A lo que jala la mujer la mata y dizque sale la cabeza de su
arropado de ahí dentro. Entonces dizque la calavera ésa le jala de los senos
a esa mujer, y al hacer eso, dizque dice el marido a la mujer: ,,Ahí está tu
marido! "Y dice: "¿Con quién has estado esa noche?". y dizque le
mandaba a la mujer que se vaya por la carretera. Y así dice que habÍa de
cruzar una montaña con harüo árbol grande, hartas maderas y la mujer al
llegar a ese árbol grande, después le sacaba la chalina en que estaba ella
tapada y dizque la tendía detrás del palo ése. Y dizque ha dejado la
calavera ésa, envuelta en la chalina. una cuadra lejos ya de la calavera
dizque veía revolviendo atrás y dizque la calavera le iba siguiendo dando
botes como una pelota y estaba siguiendo la misma carretera. cruzaba un
montado y le pedía de favo¡ que le lleve adonde quiera que vaya, ojalá a la
casa de é1, Ni porque iba montado no se atrasaba la calavera, iba a una
cuadra atrás no más. El hombre, al ver eso, dizque le ha dejado en una
iglesia de un pueblo. Y no hacía tiempo que ella ha estado en la iglesia y
ha llegado la calavera y ha dado tres golpes a la puerta de la iglesia. y ahí
ha dejado la calavera y no ha entrado. Y ha dicho a la mujer: "Agradece a
ese hombre que te ha dejado ahí", dice. Ella ha sabido ir al ladito del altar
mayor y ha estado ahí harto rato con miedo. Entonces, estando allí, a la
final ha entrado a la iglesia ya bien tarde una mujercita. Dizque le había
llevado a la mujer para tener como sirvienta.
Contó: Angel María Tamay (Iltus, Chunchi)
8.- LOS ENTENADOS
Había casado'entre viuda y viudo. cada cual tenía sus hijos. El hom-
bre dice que tenía una hembrita y un varón. El hombre dizque ha sabido
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sali¡ a trabajar los huahuas sabían quedarse con la madrastra en la casa.
Dizque hacía sus almuerzos en la casa, comidas buenas a esos huahuitos;
a su vez, a los entenados no sabía dal nada, a los hijos propios purita car-
he. Dizque los tenía sólo pegando. De lo que llegaba tarde el papá dizque
le decía que no sabían hacer los mandados y el papá también había sa-
bido tratar mal a los huahuas. Entonces dizque decía la mamá que daba de
comer carnes bonito, cosas buenas, y sobre eso habían sabido no hacer
caso a ella. Y al rato que llega papá, dice que les sabía poner manteca de
color en los labios para que diga que han eomido harto bien, y eso era
mentira, porque no había dado nada, sólo caldito así y nada... pero enton-
ces como todo el alimento sale en el caldo, los huahuas ésos habían sali-
do bien gordos. Dizque les odiaba harto la madrastra a esos huahuitos.
Entonces un día dice que el papá había llevado a los huahuas ésos a una
montaña a coger leña. No se muevan de ahí que hay bastantes animales
salvajes que pueden comer a ustedes", diciendo. y el papá y no había
regresado. Al varoncito dizque había dado una flecha y a la hembrita ha-
bía dado una ollita y una caja de fósforo para que cojan las aves y cocinen
en es¿r olla. Entonces dizque se hace üarde y no llega nada el papá. Enton-
ces ellos habían subido a un árbol para dormir, y al otro día habían que-
rido regresar a la casa pero se habían perdido en la montaña y no habían
atinado el camino para regresar. Así dice que caminaban, caminaban en Ia
montaña pensando poder salir y cogía de nuevo la noche, y así decía
que dormían en los árboles hasta que salieron a uncampolimpio y por
ahí oían apenitas cantar los gallos a lo lejos. Y al fin dice que salían 
" 
unu
loma, dizque veían una casa de zinc allá lejos. De ahí caminando, caminan-
do han llegado a la casa, y dice que esa casa ha sido un encanto. En esa
casa han sabido vivir los demonios, y al momento que llegan los huahuitos
ésos no había nadie. Adentro dice que habían unaJolas áe mote, comida,
todo, Y como han estado con hambre, dizque comían esa comida. Estan-
do comiendo adentro dizque han oído una bulla adentro. Entonces, al
oír eso, han ido a aguaitar, diciendo que ya llegan los dueños de la casa y
al salir a ver han visto un solo perro haciendo la bulla. Ellos dizque se
habían zubido al alto viendo esto. Y a lo que llegaban al alto, aguaitrb"n
silencio. Entonces dizque decía el perro en quichua: ,'yarcami, hija".
Entonces el mismo perro había dicho: "Micuy, ari", diciendo, y dizque
iba el perro a comer esas comidas. Entonces dizque se han acabado esas
comidas, ese mote y así estando adentro dizque ha levantado el hocico
arriba y ya olía que los chicos estaban allí. Entonees dizque dice: ,,chahua
aycha shina raycushca". Al decir así el perro ha dicho vuelta: ,.chancha-
rarán, chanchararán", diciendo. "chay pisituyarishpa richun" (que se va-yan reventando). Al oír eso los huahuas en el alto, ahí dice que habían
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bastantes fierros. Entonces habían botado al suelo todos los fierros. y
ahí dice que los huahuas dicen como el perro ése habÍa dicho: ,,chancha-
rarán, chancha¡arán". Entonces el perro al oír eso dizque ha estado reven-
tando como cohete. Entonces dizque los huahuas habían salido de esa
casa.
Entonces ya iban caminando hasüa llegar a oüra casa. y ahí dizque
encontraban a una vieja, que ha sido la mamá propio del demonio mismo.
Entonces los ha puesto en un cajón, alzando arriba a esos huahuas o sea
para engordarles. Entonces ellos sabían mostrar el rabo de un pericote.
Cada que va a ver que le enseñe, muestran el rabo ése. Y un día que ha ido
a preguntarles, ya no tenían el rabo, botando habían hecho perder. y en-
tonces ha mosürado el dedo de ellos. Dizque dice la vieja: "Ya están bien
goldiüos". Entonces dice que pone a hervir una paila de agua pala matar a
los huahuas, para meter en la paila. Entonces la vieja ésa había tenido un
hijo y dizque le lleva a los huahuas para meter en la paila. Y a lo que iba a
meter a esos huahuas, no sé cómo le reviran y le meten al hijo en la paila.
ftluere ya el demonio y ahí la mámá ha quedado llorando, diciendo que
él sabía mantener a ella. Y así que pone a la hembrita que coja los piojos
de la cabeza de ella, y dizque la vieja se echa a la falda de la hembriüa ésa
y dizque se queda dormida la vieja. Había tenido unos pelos largos, largos
que pasaba la cintura y dizque le amarra a un pilar hasta que se acabe el
pelo. Y así, no sé cómo, hace resbalar de la falda de ella y le deja al suelo,
y siguen caminando de nuevo. Entonces dizque van a llegar a una casa de
minga, y a lo que despierta la vieja ya no había nadies ahí trincada en el
pilar. A la final se ha soltado el pelo y dizque les seguía la vieja ésa. En-
tonces dice que va soltando ella un ovillo y dizque el ovillo iba adelante
saltando, saltando. Así ha llegado a un pumnsito (campito inculto).
De ahí la vieja encuentra un conejo, hartos conejos que están bailando bo-
nito y ella dice que quedaba gustando de mi¡ar lo que estaba bailando los
conejos. Y hasta eso, los chicos habían caminado más adelante. A Ia final
ya había llegado Ia vieja a la casa de minga ésa. Entonces ahí había harta
gente. A lo que llega la vieja le atacan chicha y trago, cosa que la vieja se
había chumado, quedando allá dormida. Y así en sueños han llevado lejos
a la vieja y dizque la quemaban a la vieja. Y a lo que iban quemando a
la vieja ésa, se ha convertido en puro piojos, que han salido volando...."
BREVE ANALISN DE LA ESTRUCTURA SIMBOLICA DE LOS
CUENTOS }IATBIMONIALES
Hay una doble fuente en las tradiciones que recogen los cuenüos
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matrimoniales: El cuento de '.El Huambra y La Huambra', es evidente_
mente una tradición costeña, aunque el ropaje literario es serrano por ser
el cuento narrado por un campesino de la Sierra. Los restantes cuentos se
unifican en una tradición netamente serrana. La tradición costeña presenta
la institución matrimonial como menos aconalada por la hadición insti-
tucionalizada, por la presión social, representada por las iamilias de los
contrayentes. La tradición serrana presenta al desnudo los condiciona-
mientos herméticos de la tradición, tradición que es respetada aún en las
aparentes mpturas. Los tabús que encierran estos cuentos son eufemiza-
ciones de los temores y angustias populares cuando se trata de una sepala-
ción de un miembro del ayllu, cosa que sucede con mayor fuerza con los
miembros del sexo femenino.
Los elementos que encontramos en la tradición serrana pueden resu-
mirse así:
1.- El sexo masculino indefectiblemente es una antropomorfización de
animales diminutos, siniestros, misteriosos, de rápidos movimientos,
negros o que buscan la oscuridad: lagartija, pericote, curiquinga.
2.- Ello es un isomorfismo que brota de la estructura imaginaria del
hombre y que emparenta con la mitología universal. Los temores delo "diminuto" no es sino una forma de eufemización objetivante de ra
angustia difusa frente a lo desconocido.
3.- La tradición serrana del animal siniesüro para el matrimonio emparen-
ta coherentemente con la tradición del ,.Cóndor,, para el enamora.
miento. Presenta como maligna toda masculinidad. Su actividad es vista
como una agresión al sexo femenino, que siempre conserva sg personali-
dad "humana". La relación sexual presenta la bipolaridad negativa (mascu-
lina) y positiva (femenina).
4.- La solución institucionalizada frente a la agresión masculina es la
"huida" por parte de la joven espos¿r, o la intervención de su familia
para liberarla: precariedad de la unión matrimonial, que se ve permanen-
temente cuesüionada por los intereses de los respectivos ayllus. Es mayor
la fidelidad sanguínea y familiar que la colateral o inter-ayllus. En el fondo
es una defensa inconsciente frente al patriarcalismo puruhá-quichua.
5.- El conjunto de esos cuentos presenta una variedad de situaciones:
En el cuento del "Palu" es una soltera; de esta forma se aproxima
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mucho a la tradición del cóndor. El cuento de los "Curiquingas" drama-
tiza el problema de Ia masculinidad solitaria como un absurdo la pareja de
curiquingas da una lección de vida matrimonial y un "castigo" por tan
absurda soledad.... En ese cuento se refleja claramente el sentil popular
puruhá-quichua: la soltería del varón es absurda. Los dos últimos cuentos
sentencian contra las segundas nupcias frente a la tentación de las viudas:
es el diablo o el prirner marido el que venga esa atrevidencia. Hace refe-
rencia al sentir popular de que las segundas nupcias traen desgracia y mala
suerte. El cuento de la "Ucucha" plantea Ia situación dramática que pro-
voca Ia intromisión de un "anopado". El conflicto entre el anopado y los
hijos queda superado por la justicia que los hijos ingenuamente ejecutan.
Tales cuentos,pues, resultan un auténtico código de "sabiduría popular',
frente al matrimonio.
6.- La intención moralizante destaca en los cuentos de los "Curiquingas"y en el de la "Ucucha": Está subyacente el principio de moral po-
pular puruhá-quichua: "quien la hace, la paga" y el destino es el encarga-
do ejecutor, que utiliza por igual personas y acontecimientos.
7.- Curiosamente en tales cuentos matrimoniales hay un realismo que
descarta el recurso al "encantamiento". La actuación del diablo es
enteramente antropomorfizada, y en el cuento se bate en retirada su ma-
lignidad es enteramente humana, sin apenas hechizo de misterio. Un ligero
asomo de ese "halo" de encantamiento brota en los cuentos ,,Los Curi-
quingas" y la "Zanahoria". La trasmutación del sexo masculino en anima-
les diminutos y atemorizadores no presenta de hecho encantamiento algu-
no, si éste se entiende como un encadenamiento del ,,bueno" por fuerzas
malignas o benignas.
8.- Estilísticamente y como narrativa de extraordinario efebto sobresale
el cuento de la "Ucucha", cuyo quichua, tanto en vocabulario como
en giros autóctonos, es de una pureza y nitidez excepcionales. AIgo pare-
cido notamos en el castellano quichuizado de los,,Curiquingas',, cuya na-
rrativa tiene visos de "suspense" muy bien logrado.
9.- Finalmente, el cuento de "El Huambra y la Huambra" nos brinda
una tradición costeña, más exhuberante en los elementos de encanta-
miento, más dinámica en la acción y en la anécdota. La tradición del
"palu" costeño es enteramente diversa a la serrana. El efecto hechizante
de Ia amapola blanca y roja supone un conocimiento difuso de sus propie-
dades narcotieantes. La relación hombre mujer no es adusta, como en la
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sien'a, sino mariposeante, ágil y endebre más por el capricho y veleidad
que por causas y situaciones difíciles de la vida.
El cuento matrimonial aquí reproduce una verdadera radiografía
de la realidad matrimonial puruhá-quichua con todas sus luces y sombras.
III. LAS VERSIONES DEL HERMANO POBRE Y EL
HERMANO RICO
1. EL HERJ\{ANO RICO Y EL HERMANO POBRE
voy a contar de un cuento de un hermano pobre con un hermano
rico. Dizque había un hermano pobre y un hermano rico, y se fue el her-
mano pobre donde le había mandado su mamá, a la casa del hermano rico
a pedir una taza de grano, y el hermano rico le contestó que doblando loslomos se tiene para comer, y dice tiene para trabajar. Entonces el hermanopobre se regresó a la casa y se fue üorando. Entónces en el camino le en-
contró una mujer. "¿Por qué lloras?" dice. Entonces el hermano pobre di-
ce: "Mi mamá me mandó a pedir un poco de grano donde el heimano ri-
co". Entonces dijo estas palabras "que doblando el lomo se tiene". Enton-
ces dijo la mujercita: que vaya a traer un saquillito a la casa de é1. Enton-
ces el hermano pobre se fue a la casa de la mamá. Entonces trayó el sa.quillo y le dio a la mujercita ésa que encontró en el camino con un costalde todo gmno. Entonces se fue contento a la casa. Entonces después elhdo pobre le diio que dé haciendo un fiambre para ir a buscar la vida por
ahí. Entonces la mamá le dio haciendo el fiambre. Entonces se dio al via-je. siguió caminando largo. Entonces encontró un pozo de agua. Enton-
ces se sento ahí a almorzar. Entonces, después del aimuerzo rfuió viajan-do. Enüonces desde lejos él vio una casa que ha sido botada. Entonces él
se fue allá. Y se subió a la "tolva" del molino. Entonces él se ha acostado
a dormir y después se recordó. Entonces vio de lejos unas luces verdes,
amarillaq todo. Entonces ha sido a la vez la procesión de los demonios qué
vienen a verle a é1. Entonces un capataz chiquito le dice a los otros que
'!aquí hiede a carne humana". Entonces los otros le contestaron que:
"Para vos todo hiede". Entonces le bajaron de cuerpo y alma de la ,,tolva"del molino al pobre. Entonces le preguntaron que todos los trabajos queha hecho é1. Entonces él les dijo qué re empezaran a preguntar y uno re
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dijo: ,,¿Vos qué has hecho?". Entonces como las obras son de malas para
el favor del diablo, entonces él le contestó de todo. Entonces ya le
empezaron a contar los días de la semana. Entonces como la bebida de
ellos era los meados de la mula, todo. Entonces lo tomaban, bailanban,
todo, se chumaron, todo. Entonces le bajaron de la "tolva" del molino al
pobre. Entonces, empezó a contar los días de la semana, Entonces él le
contó. Dijo que son Lunes y Martes, dos; Miércoles y Jueves, cuatro;
Viernes y Sábado, seis; y como el pobre estaba ya preparado, le dijo que el
Domingo es siete. Entgnces toditos se murieron riendo todo así' Entonces
algunas mujeres oyendo eso "el Domingo es siete" dicen que es mal año.
Entonces los diablos le dicen: "Te contentas con diez mulas de oro y diez
de plata?". Entonces él dijo: ¡Bueno, bueno, señor!. .." Entonees los dia-
blos le dijeron que no diga señor, sino amigo. Entonces los diablos mismos
se hicieron mulas, caballos, todo. Entonces se cargaron las diez mulas de
oro y las diez de plata. Regresaron a la casa del pobre, ya cargados con las
diez mulas de oro y las diez de plata. Entonces el hijo rico, el hermano ri-
co se entusó, se le abrieron los ojos. Entonces diio a la mamá de él: que
dé preparando unos cuis, todo, para ir onde el pobre. Entonces se fue. En-
tonces dijO el hermano pobre que: "Yo no necesito" 
-dice "porque cuan-
do mandé y me fui a pedir. un poquito de grano ante vos, me salistes ne
gando". Entonces ya viendo que no quiso recibir, se fue a la casa' Enton'
óes le dijo a la mamá del rico que: "Ve haciendo un fiambre". Entonces
él también se fue ya haciendo el fiambre, y como el hermano pobre era
sencillo, humilde, todo, Ie contó cómo se fue el primero. Entonces la
mamá le hizo un fiambre y se fue también. Adonde que se sentó a almor-
zar el hermano pobre primero, se sentó a almorzar el rico. Entonces siguió
andando. Entonces él también vio de lejos una casa y se subió a la "tolva"
del molino. Entonces él también se acostó como se acostó el primero'
Entonees desde lejos ya se recordó él también. Entonces vio unas luces él
también. Entonces el capataz más menor a la vez, el más chiquito dijo
que: ,,Aquí hiede carne humana". Entonces los otros le dijeron: "Que
,í, puru vós todo hiede a carne humana". Entonces le baiaron de la "tolva"
a preguntarle las obras que ha hecho é1. Entonces como ya dijo que él al
traUeitrect¡o dormir al cáso con la casada, todo, con otros ordinarios. En-
tonces ya le contó como era el primero, Entonces le dicen que cuente los
días de la semana. Entonces él también le contó. Entonces dijo: "Lunes y
Martes, dos; Miércoles y Jueves, cuatro; Viernes y Sábado, ocho", dijo él'
Y a la vez se equivocó también, ¿no?. Entonces de atrí después ya se ma-
taron bailando, todo, oyendo 
"ró. Errtonces le dijeron los diablos 
a él:
,,¿Te contentas con una bola de ...negra? Entonces él ya di,jo: "Bueno,
se-ñor". Entonces ya le dijeron que no les diga "señor", slno "amigo".
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Entonees todito la noche bebiendo. La bebida de ellos era las meadas del
caballo, todo, así. Entonces empezaron a tomar, todo. Entonces ya ellos
se hicieron mulas, caballos, todo y se hicieron cargar la bola n"gr". Enton-óes él se fue a la casa, regresó a la casa de ra mairá rica, a i" u"" toditos
ricos. Entonces diio: "¿cómo he de decir en [egando a lá casa?. EntoncesIos diablos le dicen que: ,,e'¿¡do salga yo de Iá casa y 
"u*ao este lejos,que diga: tenga la bola, tenga la bola". Entonces 
"o 
bolu ya empezo atoda la gente de los ricos, familia rica. Entonces todita la noche ya a ra
vez no hubo ellos. Entonces al segundo día van a ver. Entonces no re en_contraron, toditas las gallinas gritando, todo así, las ovejas, todo, la casa
vacía, sin ellos. Entonces suben al alto a ver dónde han ido llevando encuerpo y alma, todita la cubierta de ra casa ya chorreando sangre....,,
Conto: Gabriet Robaüno. Ttadición de Cañar
2.- TIO RICO Y TIO POBRE
Tiashca nin shuc huauqui rico, shuc huauqui pobre. chaymanta shuchoraca cosechacushca chay huahuaqui rico. óhaymanta invitashea cayhuauqui pobre. chayca de gana siriñcunlami, niJhpa, n"jpi"" almuerzohoraca, "huanllasha", nishca, huarmipac. chaymantacá nuáuquica nishca:
"ñucalami cushami micunataca 
".-b"" huarmiman". chaymanta manaña cushca nin. Mitza cashca, cutin chisi cargata cusharami;'. chuy-unta
creeshpa, mana chalashca. chaymanta ehisi riia horaca;turrg"rlr"" yuyaj-pica, mana pish con.- "caya micusha, cunanca mana colmopac mana pac-tan". chaymanta rishca[a ehay pobre huauqui. ctraymania huarnihuanparlanacushca imatati rurashun, nishpa. chaymanta, 
.uv"Ji" h¡tamanta
rishca pobre huauquica shue mishita marchaspa traua¡ananr. chaymanta,topashca ñan ladupi shuc cruz. chaymanta cnáy cruzpi cht pobrehuau-quica resashca chay cruz ladupi. cruzca rimastrca chay horá. Nishca nin:
"suyayla", nin, "ñucataca pi mana yayarercachu. canlami yuyarishcan-gui", nin, "suyayla, nin, caypica shuc jáfun tigremi mieun, nipitac mana
casunchu cay tigreca". chaymanta chay pobie huauquica tiashca chaycruz ladupi. Tutayashca, nin, ña, hrtayajpica shamun,'nin, iatun tigre...chay mishi marchasca,.lhay tigre shamujf ica, rishpaca ñ"""pirr, tiariiha,',
nin. Llucsichishca isqui ñahui lulunta, tigrapactac. chay tigreca rishca nin,jutcupi huañunaman chay eayandin acóniacpi nishca-nin"cruzca: .,chay
tigrapac yahuar slruü¡shcata catishpa rillannin',. ctav catic rishpa chayhuauqui pobre chay jutcuman chayashpaca ricushca tigre huañushea.
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silicusl¡ca tiashca chaupica, nin. cushqui, micuna, heramientas, chay tu-
cuy tiashca chay tigrepac jutcupi. chaymanta, mana apay tucushca chay
cushquitaca. Riashca huasicunata mashcac. Topashca shuc jatun hacienda.
Cahupi huillashca "Tigreta huañuchinimi", niashca. Mana creeshca chay
amocuna. Preso churashca chay huaqui pobre. Chaymanta pushaspa rish-
ca cay pobre huauquita tigre ricunaman pusharca. Soldadocunahuan
rerca. Soldadocunaca manchay rerca "tigre micunga", nishpa. Cayjutcu
manchayucpica, ricuchirca ria huañushca nij. Chaymanta soldadocuna
contentarirca. Curca mulacunata cushquita pobre huauquipacpish saqui-
richun, Curcachuscu mula cushquita. Los demás cushquitaca soladocuna
apa¡ca. Chaymanta chay tigre huañuchidor mishitaca quichuc rirca sol-
dadocuna.
Tladucción
Dícese que había habido un hermano rico y un hermano pobre. En'
tonces en aquel momento el rico había estado cosechando. Entonces ha'
bía invitado a aquel hermano pobre. Aquel de gana se está tumbado, di
ciendo. A la hora del almuerzo yendo "haré sobrar para mi mujer", había
dicho. Y entonces el hermano rico había dicho: "Yo mismo te daré comi-
da para hr mujer". Entonces ya no le había dado. Había sido un avaro.
Después, al anochecer, estuvo espigando un poco. Entonces el hermano
rico había dicho: "Yo mismo al anochecer te daré una carga". Entonces
creyéndole el hermano pobre no habÍa espigado. Entonces, al atardecer' a
la hora de marcharse, acordándose que dijo: "te daré", tampoco le da.
"Mañana comeré, ahora no se cumple para la parva". Entonces se había
ido aquel pobre hermano. Entonces, hablando con su mujer, había dicho:
"¿Qué haremos?". Entonces, al día siguiente, todavía de noche se marchó
el hermano pobre a trabajar, Ilevando en brazos a un gato' Entonces, ya
habiendo partido, el camino había llevado al medio de un bosque. Enton-
ces topó con una cnJz a un laclo del camino, Entonces el hermano pobre
en aquella cruz había rezado al pie mismo de la cruz. En aquel momento
la cruz había hablado. Había dicho: "Espera-dice-Nadiesehabía acorda-
do de mi. Pero tú te habías acordado. Espera 
-dice- aquí está comiendo
un tigre grande. Este tigre no obedece a nadie". Entonces aquel hermano
pobre había estado sentado al lado de la cmz. Anocheciendo llega el gran
tigre; aI venir el tigre, el gato en brazos del hermano pobre, yéndose di-
ce: "Yo también me sentaré". E hizo saltar las dos pupilas de los ojos del
tigre. Aquel tigre se había ido a su agujero para morir. Al día siguiente, al
amanecer, la cruz había dicho: "Anda no más siguiendo la sangre derra-
mada por el tigre", dice. Yendo el hermano pobre en seguimiento y lle-
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gando había visto al tigre muerto, tendido en medio esüaba. plata, comida,
herramientas y toda cosa había habido en el agujero del tigre. Entoncei
no había podido llevarse toda aquella plata. se había ido a buscar unas
easas. Topó con una gran hacienda. Allí había avisado: ,,He matado al
tigre", diciendo. Pero no habían creído aquellos amos..Lo pusieron preso
al hermano pobre. Entonces llevándore al hermano pobre ie habían con-
ducido a ver al tigre. Había ido con los soldados. Los soldados fueron con
miedo, "el tigre comerá", diciendo. Al llegar a aquel agujero, mostró
cómo ya estaba muerto. Entonces los soldados se contentaron. Dieron
mulas de plata al hermano pobre que le dejen. Dieron cuatro mulas deplata. Los soldados se llevaron las demás platas. Entonces los soldados
quitaron aquel gatito matador del tigre...,'
Contó: Vicente Yupa, Columbe Chico (Cotumbe)
3._ EL HERI\,TANO POBRE Y EL HERMANO RICO
una madre había tenido dos huahuas varones y una hija mujer. uno
de los hijos había sido rico, tenía casa, tierras, mucha plata. El otro erapobre, y vivía arrimado a su madre, con la hija. No había mucho qué
comer. Entonces diio la madre: "vamos a vivir en casa del hijo ricó,',
diciendo. Y se habían ido allá. El hijo rico había tenido mucho ótrancho.
Entonees un día habían matado chancho y habían hecho grande fiesta.
Entonces, el anochecer, cuando el hijo rico ya había estado chumado, elhijo pobre había robado todo el chancho. y no había sabido quién na6ía
robado el chancho. Enüonces dice que había dicho el hijo rico: .,vamos aponer un cajón grande, y dentro del cajón te metes vos, mamita, para
escuchar todo y saber quién roba el chancho. La madre se había metiao en
el cajón. Entonces así había sabido la mamá escuchar todo. Entonces,
llegada la noche, había venido el hijo pobre y mirando al cajón, 
"on 
,.npalo muy duro, había hundido las tablas der cajón. Así había sabido morir
la mamá. Entonces, habían metido la mamá en la caja y habían avanzado
al templo para la misa de difunto. Entonces habían llegado al templo y
habían colocado la caja junto al altar...." (incompleto)
4.- LOS COMPADRES PEDRO Y PABLO
Había habido dos compadres: el uno se ha llamado pedro y el otro
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Pablo. Entonces los dos han salido de la casa a buscar la vida. A la par han
salido, y en un cruce de caminos, Pablo ha ido por la derecha y Pedro por
la izquierda. Siguen caminando, caminando. Entonces Pablo llega a una
hacienda. Patrón ha estado ahí. Pablo ha dicho: "Déme trabajo, patrón".
"Bueno", dice patrón. Y le ha puesto de mayordomo. Patrón dice: "Pa-
blo, harás babajar a los peones en la cosecha. Trabajarás de las ocho hasta
las doce y de las dos a las seis de la tarde. Irás con perro. Cuando perro
regrese, regresaús vos; cuando perro vaya, irás vos, igualito hatás". "Bue-
no, patrón", dice Pablo. Entonces patrón ha dicho: "Si tú ganas, me sa-
carás una lonja de mi espalda, si hr pierdes, te voy a botar del trabajo".
"Bueno, patrón", ha dieho Pablo, Entonces patrón da comida, un cesto
de pan y de huevo. Cada que va a comer, el perro le saca los panes cuando
va a coger el huevo. Así cada día hasta que ya está flaco y no puede andar;
ya enfermo de no comer, sólo con un huevito, así más de un mes. Enton-
ces patrón lo ha despedido porque no ha sabido trabajar, ni los peones han
sido amigos porque ha hecho trabajo duro hasta la hora que el perro del
patrón andaba regresando a la hacienda. Pablo se ha ido caminando, ca-
rninando, de regreso a su casa. Sentado, sin fuerza ha estado en la piedra,
a orilla del camino. De ahí ha llegado su compadre Pedro. Le ha dicho:
¡Hola! ¿Qué le está pasando?". "Esto y esto me pasa" ha dicho Pablo.
Entonces Pedro le deja las mulas de plata que ha ganado, y le dice: "Yo
voy a ir a la hacienda a trabajar. Entonces ha caminado hasta la hacienda.
De ahí encuentra patrón; le dice: "¿Se necesitará capataz?". "Bueno, sí",
le ha dicho pah'ón. Entonces le ha dicho: "Harás trabajar a los peones.
"Bueno, patrón" ha dicho Pedro. De ahí le dice patrón: "Si tú ganas, me
sacaÉs una lonja de mi espalda. Si yo gano, voy a sacar botando".
"Bueno, patrón" ha dicho Pedro. Entonces le ha dicho patrón: "Ahí
eslá el perro, cuando el perro venga a la hacienda harás venir a los peones,
cuando vaya a Ia chacra, irás puntual". Entonces patrón de comida, un
cesto de pan y un huevo. Pedro ha sabido avivarse y cuando el perro ha
sabido ir a coger pan, él nápido ha cogido los panes, huevo, todo' Así
ha podido comer. Entonces de tanto solazo, Pedro ha dado un fuetazo,
puta!, el peno ha salido disparado a la hacienda y así han llegado tam-
bién contentos a las once Pedro y los peones. Patrón dice: "¿Cbmo vie'
nen?". Todavía no ha sido la hora!". Entonces Peüo ha dicho: "Patrón,
tú has dicho que cuando perro regrese hay que regresar. Nosotros hemos
cumplido!". Así se ha avivado Pedro.
Al siguiente día patrón dice a Pedro: "Bueno, hoy vas a ir a la co'
secha del grano, me vas a traer todo bien cosechado, todo el trigo separa-
do, para separada, bien limpio"... "Bueno, pabón". Entonces Pedlo ha
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cogido harto fósforo y ha prendido con candela toda la cosecha hasta que
el trigo ha- ido quedando "sindenama", como se quema la paja en el pára.
mo, que sólo se quema donde la paja es alta y está seca. patron ha dLho:
'¡Has cosechado trigo bien limpito, separado paja y todo?" 
-.,Si, patrón.Vaya no más, dése una vuelta a ver". Entonces patrón ha visitado y de
ahí ha visto toda la chacra quemada. De puras irai t¡a gritado: ,.puta, ese
Pedro, animal. Voy a matar!", diciendo. Pedro ha dicho: ..Así has de
hacer limpiando, tú has dicho, patrón".
Caliente ya, patrón ha dicho: ,,Bueno, mañana vas a ir al saque de
papas, a cosechar toda la papa, amontonando bien la papa grande así, la
mediana, la chica, todo bien". "Bueno, patrón", ha dicho, Entonces pe-
dro ha salido de mañana con cincuenta peones. Los peones eran bien alha-jas, se han amigado bien con Pedro, porque había dado fuetazo al perro y
trabajo terminaba pronto. Entonces ha sacado bien toda la papa, bien
amontonada. De ahí el patrón ha sabido tener hijo e hija. y patrón mismo
había sabido ser brujo, üoda la familia había sido brujos. Entonces la hija
ha hecho amistad con Pedro y todo lo que de noche hablaba patrón, avi-
saba a Pedro. Enojado patrón ha dicho a Pedro: "Mañana vas a ir a labrar
con yunta". La yunta había sido brava y sabía corcovear harto. De ahí
Ia hija del patrón le ha dicho a Pedro: "Traiga barreta y ponga en los ca-
chos, yunta va a quedar bien mansa". De ahí pedro ha labrado toda la
chacra en una mañana. Patrón ha preguntado: "¿Mucho ha corcoveado
yunta brava?" "No, patrón, mansitos han sabido ser y ya he acabado de
labrar". Entonces el patrón: "Puta, ¿qué ha hecho pedro, que me va ga-
nando?", diciendo. Al día siguiente le ha dicho patrón: ,,Oye, peüo, hoy
vas a il al aporque del grano y me vas a aporcar doscientas banicas, que
son más de trescientos quintales de grano". ,,Bueno, patrón", ha dicho
Pedro. Y de ahí la hija del pafuón le ha dejado dando un ,,achador"(amero) así grande, colgado del techo, terminando el aporque breve.
Pahón nada ha sabido. De iras, al día siguiente patrón le dice "Pedro!".
"Mande, patrón". "Hoy me vas a traer agua en el ,'achador,,, sin dejar caer
una gota. Si se riega el agua, voy a matar", diciendo. ,,Bueno, patrón", ha
dicho Pedro. De ahí la hija ha entregado a Pedro una buena porción de
"chapo" y así ha tapado agujeros, y con eso ha podido acarrear toda el
agua, sin regar una gota. Patrón ya está caliente contra Pedro. Al día si-
guiente le dice: "Bueno, Pedro, hoy vas a rodear puercos de la tembladera(estero), sin perder ni uno, ¿oyes?" "Bueno, patrón". De ahí con los
peones ha ido cogiendo los chanchos, les ha cortado orejitas y rabitos,
saliendo disparado ha ido a vender los puercos a unos mereaderes que
estaban de paso, sacando varias mulas de plata. Ahí ha dado plata a los
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peones, que solo recibían un "medio" que es la mitad de un centavo de
sucle, por día. Patrón había sido bien mitza (avaro). De ahí han ido a en-
terrar en la tembladera todas las orejitas y rabitos. Entonces Pedro ha avi
sado a patrón: "los puercos se han hundido en la tembladera. Vaya usted
mismo a ver". Ahí entonces ha visto el patrón: "Puta, animal, ¿qué has
hecho?" Pedro ha dicho: "Compruebe usted mismo, patrón, ya se han un-
dido y no se pueden sacar". Entonces patrón ha cogido de las orejitas de
chancho y ha estirado de un golpe. De ahí ha caído violentamente de culo,
ht¡ndiéndose en la tembladera, "Pedro, bandido, me las vas a pagar", ha
dicho patrón apenas sin poder salir de puro barro.
A la final, patrón ha llevado a Pedro a una gran peña donde la que-
brada era cortada al filo, y muy profundo el huayco. Ha dicho: "Aquí
me vas a construir una hacienda con casa, corral y todo, traerás madera,
adobe, todo harás en un mes". "Bueno, patrón". En aquellos tiempos
campesino ha sabido ser bien unido. Pedro ha avisado a todos los peones
de muchos anejos y se han puesto a trabajar con afán. Antes de acabar el
mes, la hacienda ya ha estado construida. Cuando a la final ha venido
patrón para la "huasi-puchana" (inauguración), se han puesto a dormir al
filo de la roca que da a la quebrada honda el patrón, la señora y los dos
hijos. Todos han dormido poniendo a Pedro que duerma mismo al filo del
huayco. Patrón se ha hecho el dormido y hablando con mujer, ha dicho:
"Empujarás". Pero el sueño ha vencido a patrón, a su señora y a los hijos.
Entonces Pedro se ha levantado a media noche y se ha puesto al otro
lado, al ladito de la hija. Y así ha ido empujando a patrón, a su señora y
al hijo. Entonces de ahí se ha quedado ya con la lrija del patrón y con toda
la hacienda, siendo muy rieo el Pedro.
Contó: Silverio Paredes, Comuna de Launa, Canüón Chunchi.
5._ LOS HIJOS DE LA MADRASA
Había habido una madrasa, un par de casados ha sido entre viudos y
ambos han tenido hijos. La madrasa no podría ver a los hijos del marido y
el marido le ha dicho que: "¿Quieres vivir conmigo bonitamente? ¿Quie-
res pasar bien conmigo?. Entoncés, anda, bota por ahí a tus hijos", le ha
dicho la madrasa.. Son tres hijos que ha habido del marido. Entonces, el
hombre por quedar bien con su mujer ha ido a botar a sushijos, a dos hijos,
en la montaña. Entonces esos dos hijos que estaban botados en la monta-
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ña han subido a un árbor muy grande y muy arto y han oído eantar a ungallo. Entonces, orientando por donde canta el galio, se han ido orientan-
do, orientando se han ido a darse adonde esüá cantando el gallo. y se en-
cuentran con una hacienda botada. Entonces en la hacienda ha habidopavos, gallinas, todo eso ha habido. Entonces esos dos se han apegado a la
hacienda, han adentrado dentro, abriendo la puerta. Entonces han puesto
a dormir al troje de maí2. Ha habido unos trojes grandes de maí2. Enton-
ces sin duda los diablos se han sabido apegarse allí para conversar, para pa-
sar cuentas. Entonces han estado pasando cuentas y ya se han reunido ailí.
Entonces uno de esos dice que dice: ,,Aquí carne humana", había dicho.Entonces ha dicho el otro: "No, mentiroso". ,,No ciertito que aquí hay
carne humana!", ha dicho. Entonces el otro dizque dice: iBueno; qrc
dizque hiciéramos si dijera: sarájo, sarájo, en el troje". otro dizque dice:
'Nada, ya. fuéramos reventando nosotros saliendo;', dizque habia dicho.Entonces los dos huahuitos ahí huyendo en el troje de 
-uí". Errtonces seconvocan a los dos. Entonces primeramente hacen sonar chirapeando
maíz haciendo sonar en la estera, en el troje ahí, y van reventando deveras-
mente los cucus. Entonces quedan ahí en la haeienda. Enüonces, como han
sido entre tres, el otro hermano ha sido muy malo, pegador, mucho había
sabido maltratar, mucho había sabido quejarse para ta maarasa, poniendo
en mal a los hermanos, todo eso. Entonces llegó saber que esos dos ya se
encuentran en la hacienda ellos, más bien ricos. Entonces ha ido a darse
en la hacienda el hermano ese malo que ha sabido ser. Entonces ya se haido como quien se busca a sí, la madavés han mandado dando los dos her-
manos el maicito, así cualquier pobreza que ha necesitado. Ha sido muypobre ese hermano malo. Entonces así ha ido en busca de alguna pobrezá.
Entonces, de ver que ya mandan haciendo cargar maí2, asi 
"rvá¡a, "uul-quier cosa, vuelta ha ido ese hermano malo que ña sido otra vez. Entonces
cuando va otra vez, entonces ya se da con los cerros que han sido herma-
nos y se pone más bien de huasicama el hermano malo de esos dos pobresque papá ha ido botar en la montaña"
contó : Teodoro Maynato. De Tachana-Alfapamba. cantón chunchi.
I}REVE ANALISIS DE LOS CUENTOS DEL HERMANO POBRE Y
HERJ\,IANO RICO
Las distintas versiones que hemos espigado, nos presentan una doblefuente, nutrida sin duda de una tradición colonial. El primero y el úlüimo
tienen evidentemente un origen común, o al menos, un entrecruzamiento
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de tradiciones comunes. son procedentes de los cañaris y que encontra-
mos enraizados en tierras del chimborazo. Ambas versiones son nanadas
en castellano. Presentan las siguientes caractetísticas:
Hay una estrecha relación entre bondad y pobreza, maldad y riqueza.
La riqueza del malo est'á en sí misma maldita, y siempre acaba por
disolverse mágicamenüe. Lo mismo la pobreza del bueno siempre se con-
vierte en una ri_queza mágica final. Es la clásica esperanza popular, ingenua
y mÍtica: el cielo tiene que dar lo que la tierra les niega.
una moral en sí, independiente de las obras como mérito. El bueno
es bueno y el malo es malo en una forma cuasi ontológica. Es un
producto de la fatalidad.
La bipolaridad representa la lucha del bien y del mal. El mal adquiere
sus ventajas por el estado natural e injusto de la realidad. El bien para
el pobre siempre viene mágicamente, sin esfuerzo, como reeompensa.
La diversa suerte de los hermanos muestra la ausencia de solidaridad
familiar. Aunque se pida por necesidad, la ayuda entre hermanos es
siempre precaria y brácticamente nula. La disparidad de la suerte y de su
misterio deja perplejas a las mentes populares.
El diablo es en tales tradiciones el autor de la justicia para el bueno,
y del castigo pala el malo. Está ausente el simbolismo cristiano. La
,""o-p"r* 
", 
ii"mpt" material: la plata llega como llovida del cielo.
Es una eufemización de la cruda realidad objetiva.
La intención moralizante de estos cuentos es inhibidora: incita más
a esperar todo de la suerte que a actuar.
No es una alienación del "más allá", sino del "más acá", materialis-
ta: el premio y el castigo se resuelven siempre en esta vida. Hay una
desesperanza radical del hombre en el hombre.
En la primera versión el "castigo" es la muerte violenta de él y sus
familiares; en la última, más irónicamente, el "castigo" es servir de
,,huasicama" del pobre. Se habla en términos de "desquite", desquite
que no es obra de los interesados, sino de esa justicia mágica que domina
el subconsciente de la masa popular.
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Las otras dos versiones reflejan más destacadamente el ambiente
chimboracense del puruhá-quichua. Dentro del marco común en la rela_
ción pobreza-bondad y riqueza-maldad aparecen soluciones de índole
diversa en cada una de las versiones centrales. En el primer caso la cruz
milagosa se. encarga de enderezar el destino para el pobre. La imagen má-
gica tiene aún una fuerza compulsiva muy vehemenie en la culturá puru-
há-quichua del chimborazo. El sincretismo cristiano queda netamente
reflejado. En la segunda versión, incompleta, la solución sigue la vía de
una jusüificación mágica de cualquier acto, que es simplemente bueno por-
que emana del "pobre": robar, matar, etc. Si en el primer caso se mues-
üra al desnudo la tacañería del hermano rico, como intención moralizante,
en la segunda versión busca justificar la acción auto-reivindicativa del
pobre, como un derecho deparado por su bondad intrínseca. Tales meca-
nismos actúan normalmente en la mente popular.
Además, de los rasgos de ausencia de solidaridad familiar, el fatalis-
mo de la sueite dispar, de la moralidad ontológica, independiente de los
. 
actos, etc., encontramos en estados dos versiones los rasgos peculiares si-
guientes:
La inversión simbólica del tigre y el gato: el felino indefenso mata al
felino poderoso. Tal tipo de isomorfismo se encuentra también en
los cuentos del "Atoj y el Chucuri", del',Tío Lobo y tío Conejo',. El ani.
mal es con frecuencia un instrumento de la justicira mágica. El acto de
"marcarlo", llevarlo en brazos, sirve de talismán que atrae la buena suerte.
se percibe en la versión completa cómo la madre sicológicamente mi-
da zu solidaridad con el hijo pobre por una adhesión con el hijo rico,
lo cual no se efectúa sin el consiguiente castigo ejemplar.
La tradición parece remontarse al tiempo colonial. El substrato mí-
nimo de estos cuentos pertenece a una narración castellana. sin em-
bargo, las variaciones introducidas dan cuenta del ambiente social de
principios de siglo, cuando el sistema de hacienda sume en la esclavitud al
campesino y segega toda una resaca de pobreza en pueblos y comunida-
des campesinas.
Parece probable que las dos badiciones analizadas tengan un tronco
común, La tradición cañar, trasmitida en castellano, es más extensa y de-
tallista, incluye varias creencias populares, tal como la trasmutación del
diablo en mulas y caballos, como el signo de mal agüero comenzar el año
con Domingo siete. El estilo es más dialogal y se desarrolla más en un
tiempo presente.
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En cambio la üradición del chimborazo, trasmiüida ya bajo el tamiz
del quichua, es más concisa y sobria, el esüilo narrativo es menos dialogal,
pero de una fuerza exhaordinaria, como en el caso de la cruz que habla.
La narración en tiempo pluscuamperfecto le da una fijeza característica
al cuento. El vocabulario y la expresión quichua son de una gran riqueza,
lo cual permite penetrar en el alma sensitiva del puruhá-quichua.
IV. TRADICIONES INFANTILES
1..'_ TIO ATUC Y SOBRINO CHUCURI
Tío Atuc había tenido un sobrino chucuri (raposa). Entonces tíoAtuc había tenido un costal lleno de toda laya de urpi (ciase de tórtolas)y merlito que hay en el mundo. sobrino chucuri había visto cómo tíoAtuc llevaba el costal lleno, cargando. y así andando, andando, lejos
había dejado el costal de animalitos. Entonces había salido sobrino chucu-
ri y había vaciado el costal de los animalitos, botándolos para que vuelen.
Entonces había puesto harto espino dentro del costal. Entoncescá ya apa-
rece Tío Atuc y cargando er costal sigue su caminito. ,,Ayau, pajariio,
ayau merlito, ayau urpi", diciendo. ya no había podido aguantar más delos pinchazos en la espalda. Entonces ya ha venido sobrinó chucuri y ha
topado con Tío Atuc: "cómo te encuentras, tío Atuc?", diciendo habíadicho. Tío Atuc; "Ayau, sobrino, ras upas de los pajaritos me están pin-
chando la espalda" diciendo. Entonces Tío Atuc -tráura baiado el coital
viendo el sobrino, y había abierto para mü.ar. Entonces había visto los
espinos. Había dicho: "¿Quién habrá saeado la mitad de los pajaritos?,'
-diciendo- "La mitad. habían sido puro espino". .,yo nada he iabido",
diciendo había dicho Tío Chucuri.
Entonces había dicho sobrino chucuri: ,,pararán viendo de la loma,yo voy a mandar un ganado" 
-diciendo. "Esperarán, tÍo Atuc", habíadicho. Mirando hacia el cerro Tío Atuc, ya el sobrino chucuri había ama-
rrado piedra en cuero de ganado. 
-"Esperarán, tío',- diciendo-,.Ahí va,con los brazos parará". Ya bora la piedra y Tío Atuc queda ahí medio
muerto... Entonces ya llega sobrino chucuri; "yo mandé ganado, ¿por.qué no agarraste? ¿cómovaa ser?", diciendo habÍa dicho -sobrino chu.
curi....
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"A mi mujer diga que h-aiga tostado de maí2, habas, arveja, todogranito traiga. voy a gritar a la cuñada que traiga" 
-había dicho TíoAtur "Yo quiero tomar agua", diciendo. Entonces sobrino chucuri:o'Vamos a que tome agua del chorro del cerro, voy a iortar, abre la boca!',,
diciendo. sobrino chucuri había ido a abrir el chorro de agua. Entonces se
habÍa caido con el chorro de agua y fue adentrando, volando con todo a la
lroca de Tío Atuc. Entró ya y se fastidia la bar.riga de Tío Atuc. ,,Esüá
fastidiando sobrino chucuri en mi barriga", dice que ha dicho. La mujer
de Tío Atuc había llegado. Entonces había dicho: "Bueno, présteme unpalo para dar golpe y que salga sobrino chucuri", diciendo. sobrino
chucuri dentro de la barriga quiere salir por la boca, pero mujer con palo
pega duro a la boca de Tío Atuc. sobrino chucuri quiere salir por el culo,pero mujer con palo pega duro en el culo de Tío Atuc. eueriendo salir
sobrino chucuri delante y detrás. Tío Atuc había quedado hecho puro
tzanga (leña). Luego sobrino chucuri ya había brincado saliendo....
2._ TIO CONEJO Y TIO LOBO
Tío Lobo conejota nishca: "chapangui", nishpa. Jahuamanta uri
singuchispa cacharca. chaymanta Tío Lobota:,'chapacungui,, 
-nishca-shuc micunata cachagrini, nishpa. chapacurca Tío Lobo. Huagra chica
runita singuchishpa cacharca, casi japishpa cai rumi. Tío Lobota huañu-
chirca. 
-"Bueno, Tío conejo, chasnami rurangui ñucata creechishpa"-
chaymanta comisarioman rishca conejota pumshpa cacharca. secrétario
rishca pusanaman conejota, pusha sayashca, decratachishca. 
-,,¿Impacchasna cangui? cunanca eastiga chisha", comisario nishca. chaymanta
barrillata rupachishpata, chaymanta conejota siquipi satichishca óastigo-
manta, paypac mañoso manta declarainicpi, mana declarashca castigan de
una vez!
Versión: Isidro Yuquilema. De Convalecencia (Guamote)
Tladucción¡
Tío Lobo había dicho al conejo: "Aguaitarás", diciendo. Desde arr!
ba ernpujando lo mandó abajo. Entonces al Tío Lobo había dicho (sobri-
no conejo): "Aguaitarás, te voy a mandar comida", diciendo. Aguaitó eltío Lobo. Empujando sobrino conejo una peña grande como una vaca, la
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botó, agarrándola casi, Tío Lobo casi mato. .,Bueno, Tío Conejo, de esta
forma has hecho haciéndome creer". Entonces había ido al comisario tra-
yendo al conejo y lo mandó. El secretario había ido a traer al conejo, ya
traido, había estado parado y había hecho declarar: ,,¿por qué eres asi?.
Ahora te haré castigar", había dicho el comisario. Entbnces haeiendo ca-
Ientar una varilla, la había introducido en el culo del conejo por castigo,por haber declarado de mañoso. por no haber declarado toáo deuna véz!
3._ TIO LOBO Y SOBRINO CONEJO
. 
sobrino conejo había sabido comer las coles en la huerta. La dueñahabía salido a coger a sobrino conejo. Entonces ya había agarrado. y
había atado a sobrino conejo de una pata. A ra hora había sabido para,Tío Lobo. "Tío conejo, ¿qué hace ahí?. sobrino conejo r"rpotrdió,
"Yo aquí sufriendo, a mí me ponen de pena comer diezgallinas.-si quie-
re, yo me voy de aquí y usted se queda dueño de las diez gallinas".
sobrino conejo había dejado en reemplazo a Tío Lobo hasta prepa.
rar la dueña la leña p¿üa asar a sobrino conejo. cuando había s¿i¿o ta
dueña, Tío Lobo había estado parado ahí. La dueña lo ha garroteado
hasta dejarlo casi medio muerto. El tío Lobo se había ido zafándose.
Luego había dicho: "¿Adónde encuentro a ese bandido sobrino cone-jo?". otro día que lo encuentra le había dicho sobrino conejo: .,A ver,
Tío Lobo, espere un ratito, aquí tengo buena presa". Había subido a una
loma. "Aguaitarás, Tío Lobo, aguaitarás, con brazos y piernas abiertas',,
dieiendo había dicho. Entonces había enviado del filo del cerro una peña
grande envuelta en cuero de borrego. Entonces le había dejado medio
muerto. otra vez le había dicho Tío Lobo: "Ahora te como, viejo bandido". "No me coma, Tío Lobo, ahora mismo le va a venir el mundo
encima, yo mismo estoy sosteniendo", había dicho. y estaba como sos-
teniendo con la cabeza y con las patas. Así había hecho correr de miedo
a Tío Lobo, y sobrino conejo se había quedado con todita la presa.
4._ OTRA VERSION DE "TIO LOBO Y SOBRINO CONEJO"
Tayta conejo sabía tener afición de comer manzana. Entonces había
sabido comer del huerto del patrón. Patrón y guardián veían que cada ma-
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ñana perdía manzanas. Entonces había hablado diciendo: .,¿euién seráque come la manzana?" ¿serás vos, bandido guardián?". Entonces el guar-dián había dicho: ¡No! yo no sé comer". Entonces el patrón había dicho:
"Vamos a poner goma quemada para saber quién roba las manzanas,,. ypuso cera en el tronco para que queden pegadas las manos o los pies. Bien
de mañanita sobrino conejo había ido a coger las manzanas. Entonces suspatas habían quedado pegadas al tronco sin poder escapar. Entonces había
dicho: "A ver si con la cabeza puedo, le voy a dar". Había dado un cabe-
zazo, pero también la cabeza había quedado pegada al árbol. El hortela-
no lo ha visto y lo ha llevado preso a Tío conejo. Este ha sabido hacerse
dar1o, por haber metido el patrón goma caldeada. sobrino conejo había
estado en la cárcel, aguaitando a la calle. Entonces ha visto a Tio Loboque pasa por la calle y le hace trampa. sobrino conejo grita: ,,¡Tío,
Tío!". Pero Tío Lobo pasando pasa vuelta y sobrino conójo-grita, ,,itío,Tío!". "¿Qué querés, ahora, Sobrino Conejo?", dieiendo fío Lobo.
"Tío, yo soy así de chiquito y no puedo comer, Me hacen casar con una
reina, y con un cushna ponchito qué voy a casar con una reina. Están pre-parando carne para comer. Ya sabés que vos eres harto goloso para carne",
diciendo había dicho. Entonces Tío Lobo, por ambición de carne había
entrado en la cárcel en lugar de sobrino conejo. sobrino conejo había
fugado eseapando. Buena trampa ha hecho. Tío Lobo había dicho: ,.Me-jor me caigo en la trampa, tengo hambre". Entonces ha llegado comisarioy ha metido barra de hierro en el culo de Tío Lobo hasta sacarla por la
boca. Tío Lobo había dicho: "Mi sobrino así me ha hecho esta trampa.
cogiendo vivo voy a hacer pasar". sobrino conejo vuelta había dicÁo:
"Mascando, Tío Lobo, abre la boca y yo me voy a meter". Tío Lobo abre
la boca y yo me voy a meter". Tío Lobo abre ra boca y sobrino conejo
con fuerza se mete hasta lo hondo de la barriga de Tío Lobo. Ahí dice qúe
le molesüa en la barriga. De ahí que vuelta hace fuerza y sobrino cone¡o
sale botado por el culo. "A mí me hacen este sufrimiento" 
-había dichoTío Lobo- ya no voy a perdonar más". Entonces había vuelto a comer.
Pero sobrino conejo había dicho: "Ahora sí, Tío Lobo, voy a dar un toropara que comas. Abre los brazos que encuentres al toro". y mandó revol-
cando una piedra, y ahí escapó Tío Conejo... .
BREVE ANALISrc SIMBOLICO DEL LOBO Y EL CONEJO
Los clásicos del cuento conocen la fuente originaria europea de la
tradición infantil del Lobo y el conejo. A través de lá colonia dicha tradi
ción ha afincado sus raíces en el chimborazo, creando versiones con per-
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sonalidad propia, pol las que se nos permite detectar escenas familiares
de ambiente populal andino. La antropomorfización de los animales en-
tronca íntimamente con la tradición puruhá-quichua del Chimborazo. La
trasmisión de generación en generación provoca una variedad de versiones
libres, aunque puede también notarse una rara fidelidad de trasmisión oral.
Es una tradición abierta al infinito. Las aventuras se multiplican. No hay
duda que no hemos podido cubrir la versión completa, lo cual exigiría
una eneuesta exhaustiva, lo cual está fuera de nuestro propósito.
Es una tradición infanüil que no deja de tener su aspecto moralizan-
te, que los adultos procuran inyectar en la mente infantil como una forma
de socialización adaptada al mundo ingenuo de los niños. La trasmisión de
los abuelos a sus "huiña chishcas" modela así el cuerpo de normas que de-
ben guiar la vida en su desarrollo.
Los elementos simbólicos más destacados pueden resumi¡se así:
Sicológicamente se nota que persiste en toda la narración la fase anal:
vocabulario y situaciones destacan este subconsciente infantil. Ello
nos conduce al siguiente interrogante: ¿Este tipo de leyendas son un sub-
producto de un pueblo sicológicamente infantilizado o simplemente es
una adaptación concreta y específica para el mundo infantil?. Hemos res'
pondido a esta cuestión en un trabajo inédito sobre los diminutivos del
castellano andino, en el que respondemos anotando que el quichua no tie-
ne diminutivos y por 'tanto la proliferación de diminutivos entre los
puruhá-quichuas es producto de una infantilización artificial del campe-
sino en su relación alienante, con corregidores, curas, hacendados, etc. Esa
relaeión sólo ha contaminado al castellano, permaneciendo el quichua en
su sobria adustez característica. En el terreno el cuento y la leyenda, idén-
tica conclusión'podemos sacar: las tradiciones más autóctonas y puras del
ancestro puruhá-quichua son de una profundidad tal, que excluye en su
base toda conclusión sobre un supuesto infantilismo cultural puruhá-qui-
chua. Aquí cabe, pues, también decir que es precisamente el conüacto con
la cultura hispano colonial el que produce una progresiva infantilización
alienante, y de la que sabe muy bien sacudirse el campesino en su mundo
cultural interno, aunque no pueda expresarlo en los contactos con la cul-
tura occidental, precisamente por su situaeión secular de explotación. El
Lobo y el Conejo, son, pues, una expresión del mundo infantil y no un
subproducto de una cultura infantilizada.
El Lobo y el Conejo y el "Atoj y el Chucuri" pueden muy bien ser
dos h'adiciones que se entrecruzan. Al menos, son una adaptación
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perfecta al mundo andino del chimborazo. Aüuc, en el quichua peruano,
el "Zorro", animal astuto. En el chimborazo lo hadueen por Lobo. Elchucuri es el eterno ladrón de los animales domésticos. EI chucuri no
representa, como el conejo, al simple animal doméstieo; sin embargo,
viene a ser el animar real existente en la zona. En cambio se puede decirquc el zorro, y menos aún el lobo, por inexistente en la zona es el animalmítico. Si en las versiones originarias la lucha se entabla entre la domestici-
9"d v lo salvaje, el sincretismo adapta er enfrentamiento entre ro real ylo mítico. Y esa lucha, es una y otra fuente, simboliza la eterna confron-tación de lo bueno con lo maro, del hombre contra la adversidad, de ropequeño con lo grande, etc.
Esta inversión característica de lo débil que siempre fuiunfa sobre lofuerte, es un isomorfismo de la imaginación 
"niu"ror t q* ," encuenüraen una murtitud de leyendas europeas y asiáticas, un-tig.r", y modernas.Es una eufemización der dramatismo de ra lueha po, ru ?iJu. Tar eufemi_zaciín se realiza por la vía de la ironía: er débil es más fuerte y triunfasobre el fuerte. La suerte, el destino, es el aliado del ,.débil',, e-l cone¡o,para infligir el castigo a la maldad, el Lobo, quien sufre las consecuenciasde la situación adversa.
Los personajes y protagonistas nunca mueren: son el símbolo de laperennidad de ra lucha del bien y del mal. El mar es vencido por laridiculización: una fgrmq de superar Ia angustia que acecha al hombreen su lucha por dominar la Naturaleza. sin ért" on¡"tiu""ion *"rrtal seríaimposible controlar.los estragos de la angusüia rural. Lo que podría creerseser una forma de alienación por significar una inversión mistificada de loreal, de hecho.se convierte en el único medio de zubsistir en la lucha,mientras no pueda cambiarse la rearidad exterior. La función imaginativacumple aquí un papel fundamental de domesticación interior de los fan-tasmas de la angustia que amenazan incesantemente destiuir .r y".
Tal modalidad cuentística tiene, como consecuencia de ro dicho an-teriormente, una ética que hemos lramado ,,ontotojicá-ou¡Jiiuu", es decir,que tiene raíces inmanentes sin que dependa ael m¿rito personar de lasacciones. A través de-ra esquemalwaci|n ingenua de lo infantil apareceaquí con fuerza y al desnudt esa mentaliauip"p"r"i, ;;ü der puruhá-quichua, que configura una bondad y una maldad de característicasfatales.
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La trivialidad bonachona satura toda la hama de esas aventuras. La
capacidad fabulatriz busca aquí, no el dramatismo del eneanta-
miento mágico, sino minimización ingenua de la realidad: es un tranqui'
lizante adaptado a lo infantil. Contrasüa con las tradiciones vistas anterior-
mente en donde el misterio, el drama y la angustia se dejan entrever bajo
el ropaje del eufemismo.
La tradición del Lobo y el Conejo resume todo lo que hay de impo-
teneia en el puruhá-quichua frente a la explotación despiadada del patrón
de hacienda y sus subalternos. Sólo la victoria imaginria permite mantener
en pie de lucha al campesino: la asüucia y la paciencia contra la fuerza bru-
ta, la resistencia frente a la agresión. Y no se ha perdido la esperanza de
que el Tío Conejo venza definitivamente al Tío Lobo de la explotación y
la esclavitud.
V.- LA,S LEYENDAS DEL "OSO''
1.- EL CUEI\TTO DEL OSO
Shuc Oso tiashca nin. Chaymantaca huarmita mashcashpa purishca'
Shuc arrieros sacha cahupitac. Chaymantaca chay anierocuna pusac
cashca shuc huarmita. Osoca sachata purishpa, anierocuna dormicuy hora,
rishpa, cay huarmita allilla aparca. Chaymantaca pushashpaca chusashca
pay sirina jutcu. Chaymanta, chaupi causashca tauca huatacuna. Ña cha-
tishca isqui huatruas. Chaycunaea cai chshca. Chaymantaca chay huahua'
cuna huiñashca, huiñashpaca parlanacushca mamahuan: "¿Maytatae cayjutcupi causashun? Jacu, jacu mamapac llactaman", nishpa. Chaymanta'
shuc tutamanta llucsishca. Yayaca aycha mashcaman rishca. Chaymantaca
ña ¡ishca huahuacunandin mama libre. Chaymanta shuc jatun yacu
üopashca. Huahuacuna yoracunata urinachishpa chacanashca yacuta, chay
jahua pasangapac. Huahuacuna manchay rishca yaya osota. Ña sayastrpa
mamapac llactaman, escuelata churashea cay huahuacunata. Chaupica
oleachishca, shuticunata churashca. Escuelapica, pi piñach{ipipish, shuc
huajtay huañuchiy, pi mana piñachishca puric escuelapi. Rinrin sitocuna'
ca medio rinrin oso, medio runa laya cashca. Chay rinrin rijsiric, mana gen-
te legitimo cashca. Chay profesor advertin ama mitirichun chay huahua'
cunahuan.
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Tladucción:
Había habido un oso, dice. viudo había sido. Entonces había andadobuscando mujer. unos arrieros habían estado andando por medio del bos-que. Y entonces, aquellos a¡rieros habían estado trayendo una mujer.Andando el oso por el 
-bosque, a la hora de dormir 
"quluor arrieros, yen-do bonitamente sg había llevado a aquella mujer. Entonces llevándoia ha_bían vivido en su cueva de dormir. Entonces en aquel hueco habían vivido
muchos años. Ya habían tenido dos huahuas. Ambos habían sido varones.
Entonces aquellos huahuas habían crecido, y así creciendo, habían habla-do a su.mamá. "¿Por qué viviremos en este hueco? vamos a la ciudad dela mámá", diciendo. Entonces, de mañanita habían salido. EI papá habíaido a buscar carne. Entonces ya se había ido toditos, la mamá con los
huahuas. Entonces habían topado con un río grande. Los huahuas ha-
ciendo caer unos árboles, habían hecho de puente para pasar por encima.
Los huahuas se habían ido de puro miedo a su papá oso. ya liegando a la
ciudad de la mamá, ésta había puesto a la escuela a los huahuas. Allí mis-
mos les había hecho olear y poner nombre. ya en la escuela ,,a quien te
haga enojar, de un golpe-mátalo, quien no üe haga enojar en la óscuela,déjalo". sus orejiüas habían sido medio orejas dé oso, medio orejas déhombre. Esas orejas parecían de gente no legítima. Ei profesor advierte
que no se metan con aquellos huahuas...."
2._ EL OSO Y EL LEON
un viejo y una vieja habían sabido vivi¡ en su casa. Entonces, habían
tenido un corral con bonego, cuchi y gallo. Los viejos habían áecidido
hacer una fiesta y matar todos los animales del corráI. Entonces el gato
había oído todo cuando los viejos habían estado hablando y de ahí había
ido a avisar a todos. Entoncesla noche antes el borrego, el cuchi y el gallo
habían decidido escapar üodos del corral. Entonces él gato se qúedó'con
pena porque había pensado comer de la carne y los huésos. Todos los ani-
males del corral ya habían avisado al burro, y con él se habían ido lejos
de la casa. Entonces habían llegado a un río y er borrego, el cuehi y elgallo se habían montado sobre el lomo del burrito y asi habían podido
pasar el río. Entonces ya habían llegado a un potrero grande con ha¡ta
hierba y todos estaban comiendo contentos. De ahí dice que había llegado
el oso que se asoma. Al verlo, todos decidieron hacer de soldados. El bu-
rro "desewainado" (pene erecto) había hecho creer que tenía una pistola,
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y con su rebuzno había gritado: "Ya lo matamos!". El borego con sus
balidos había gritado: "Ya lo cojo". El cuchi con su rugido había dicho:
.,IJch, uch, uch, ya lo tengo". El gallo con su canto había sabido decir:
"Allí mi". ( ¡esüá bién!).
con esto el oso había tenido mucho miedo, creyendo que habían
sido soldados con fusiles y balas, con todo. Entonces se había ido a avi.
sar a su amlgo el León. Entonces el León había dicho: "Yo no tengo
miedo a nadies ni a nada", diciendO, "vamgs a comer esos SOldadOS".
Entonces ya había llegado el Leon y de ahí toditos volvieron a gritar
igual. Entonces el León había creído que el burro sería el capitán que ya
va a disparar su pistola. Entonces el León y el Oso habían salido dispara'
dos coniendo cerro aniba de puro miedo. Entonces el León no había
podido cotrer tanto y de ahí el Oso le había atado una soga de su cola a
la cabeza del León. Entonces el Oso había corrido tanto que'a medio cerro
el León quedó hecho "tzanga" (leíra), ya muerto y medio destrozado. En-
tonces el Oso había dicho: "Ya no tengo a mi amigo, ¿qué voy a hacer?.
Volveré y me haré amigo de los soldados", diciendo, Entonces regresando
les había gritado: " ¡Amigos! " Vengan, conozco un potrero harto mejor,
con mucha hierba". Entonces habían subido todos el cerro y topando con
otro río, ya el borrego, el cuchi y el gallo se habían montado de nuevo
en el lomo del burro para pasar el río. Subiendo, subiendo el cerro, el bu'
rro sabía ir delante y los otros animales a los lados, quedando el Oso
atrás. Entonces,al pasar una quebrada, todos habían corrido el burro
había echado pura patada a Ia jeta del Oso, dejándolo muerto... '"
Contó: Mariano Yuquilema Huapi, Comunidad de San José Chiquito
(Columbe)
3._ JUAIV DE LA OSITO
Marido y mujer han caminado al monte a traer comida. Caminando,
caminado, la mujer había salido a un ladito del chaquiñán para orinar. El
marido va de largo sin esperar la mujer. Vuelta el Oso ha venido robando
la mujer y llevando a la casita. De ahí han vivido dos años y han tenido
un varón. De ahí el Oso ha sabido venir trayendo ca¡nes' ganados' maí2,
toda cosa. El Oso ha sabido comer la carne, sin cocinar. Cuando mujer
pone la carne en lá cande}a, el Oso ha tenido miedo a la candela y no pue'
de acercar a la candela. Ya quería asar la carne, pero la ponía a media cua-
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dra de la candela dieiendo que asaba. pero la mujer no comía porque esta-ba crudo' cuando- el oso se ib", ra mujer quedaúa 
"o.in"i¿o para sí y suhdo. Así han vivido dos años y-el hijo-ha óreciao gr"rra""¡to, rapidiüo hacrecido' El osito era con barLitas jo, 
-uno, y todo er cuerpo, pero racabeza era iguarito a una persona. Entonces por haber vivido así por dosaños, la mamá ha conversado con el hijo 
"o"t"ná" toao,'ttorurrao. ,.Ma-mita, no llorés, ,lo te voy llevando a su casa,,, diciendo. un día el osona. idg po-r carne y.la mamá y eI hijo han escapado del oso, que se ha des-cuidado. Han venido pala Ia 
"ur" 
y 
-h.n 
encontrado de pasar un río inmen-so. "De gana hemos venido" 
-diciendo'..,u puplóro-"i"ie ya de comer,de gana me has traído", llorando dice.ra 
-;;t. niti¡il. dizque dice:
"No llores, no tenga pena, el viejo no ha de pooer 
"o!"J,. Entonces hahecho caer un árbol grande para h""", puente. EI osito-cargó a su mamá:
"Abrace con euidado y no lenga miedo", ha dicho. v" rrun comenzadoa montar en el paliüo al otro rado. y después rrun 
"rp"ruao hasta que lle-gue el oso viejo. El oso.llegó.gritando para coger a rJmamá y ar hijo. y ramamá lloraba bastante. "Nó dóres, al viejo aquí nos matamos,,, ha dicho.Entonces el oso ha llegado a ra oriila, ha ñecho 
""." 
ot o áiüol y ha hechopuente igual, pero al estar a medio río, el osito estira 
"l t on"o y el osoviejo se boto en el 
.rio- con tronco y todo. De ahí et oso vie¡o murió en elrío. Entonces de ahí ha ve¡ido er trijo y ra mamá a tu comunidad y a lacasa. su marido ya ha estado casado ton otra mujer. La mujer ha Ilegadosólo como peregrina pidiendo posadita. La mujer ha sido brava que noquiso dar posada porque ni el marido ha estado en casa. La mujercita seha estado esperando.en-un rinconcito, a la puerta. El marido había idoatraer agua. La mamá dice: "Esperemos hasü que llegue mirido,,, dicien-do. Ha llegado el marido 
""rguáo er agua y sauaa. D'ice ra señora: ,,prés.teme posadita, que no puedo andar más". El marido ha dicho: ,,Bueno,,.Ha quedado mirando.ra cara y dizque ha d_icho: ,,Esta mujercita es igualitoa la mujer mía finadita que r. tóbó er oso',. vuerta eí rriito t 
" 
dicho:
"Papá, mamita mismo es,. por qué botaste u ,,,u-ii"i lrr.;" estamos vi-niendo, poquito tiempo hemos vivido con el oso,,. pues el ma¡ido haponido a lloiarse: "yo no sabiendo que ha estado viviendo me casé conotra mujer. Pues ahora ¿qué haremorf". y a ra mujer rra cántaao que havenido sr mujer. Y?. 
"a-ryjer se ha puesto bravá, brava y ha queridopegar al osito chiquito. Er osito ha dicho: ,.No morestes a mi mamá y ami". Entonces ha habido otros cinco hijos más qu" ún t egado molestando.al o.sito pequeño. El osito, pu"r, úr, día seia ñ;il; a petear conesos chiquitos, pues en un solo golpe dice que ha matado de una hecha auno. Y así peleando' uno a uno hadio matando a todos ros hijos. Las dosseñoras vivían juntas. Han ido enterrando. La otra mujer brava empezó a
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discutirse con el Osito, mamá y marido han estado con problemas. Un día
el Osito ha pedido comidita cuando tenía hambre. La mujer brava no
quiso dar naáa. Y discutía con Osito. La mujer va a pegar al Osito y el
ósito, ya más fuerte, de un solo golpe mató a la mujer. Y ya se fueron a
enterrar. Así se quedaron tranquilos la muier' el marido y el hijito. Un día
ya más grandecitó. Osito salió a trabajar. Más que nadie ha sabido trabaiar,
irarta fuerza tenía. en el pueblo ha ganado miles y miles de sucres y ha
venido a dar a papá y mamá. un día ha venido de la selva un animal
devorador, como un Elefante, creo, que se come a uno vivito. Un día el
animal llega a la comünidad. La comunidad se ha organizado y pensado ir
a buscar al Juan del Osito. En un día llega a la comunidad y ha hecho la
guerra para matar toda la gente como aguerrea a otros enemigos. El animal
ha venido abriendo la trompa ya para devorar a la gente. Pero la gente ha
puesto al osito primero. Dice el Juan del osito a la gente: "cuando yo
haga 
"a"r 
animal, ataquen eon machete, puñal, con todo". Ya el animal ha
llegado y el osito se ha puesto como Tarzin y de un solo golpe ha tum-
baáo al animal. Y la gente ha atacado al animal hasta matarlo. Y han
quedado libres, eontentos, y han hecho fiesta y pagado plata al osito
porque hizo gran favor.
Contó: Rudesindo Huaeha, La Merced (Columbe)
BREVE ANALIS$ SIMBOLICO DEL OSO
Las versiones que tienen al oso como protagonista, no parecen ema'
nar de una misma tradición, aunque bien puede haber una fuente original
ya desfigurada y que entroncaría con las tradiciones er¡ropeas del Oso,
lrasmitidas a través de la Colonia. Evidentemente' el conjunto de elemen'
tos que aparecen en las dos versiones son de sabor netamente andino y
conjügan plenamente con la modalidad de vida puruhá-quichua. La pri.
m"ia u"ttión entronca con las tradiciones puruháes del.Cóndor, el Palu, la
Ucucha, etc., en donde la masculinidad es visualizada óomo una epifanía
de la malignidad agresiva que busca y come "carne" cruda. Un elemento
nuevo incorpora esta última versión: la trasmisión parcial a los hijos de la
herencia osezna. Existe a la vez una fuga de la masculinidad paterna y una
reproducción progresiva de su agresividad maligna. Resalta también aquí
el hecho fundamental de la cultura puruhá-quichua: los hijos son exclusi'
vamente de Ia madre, no del Padre.
La segUnda versión presenta un escenario de antropomorfización
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del mundo animal. Está cargada de intenciones. Es sólo aparentemente
una versión infantil. El cuenüo habla a adultos y de adultos. En primer lu-gar, la rebelión de los animales domésticos contra los dueños, por su desig-
nio de matarlos con ocasión de una fiesüa. El cuento conlleva urr" 
"nré-ñanza que refuerza el control social del puruhá-quichua sobre su comuni-
dad. De hecho, los animales que se crían en el corral de los campesinospuruhá-quichuas son en teoría para ser sacrificados o vendidos como un
medio de autos¡bsistencia. Aparentemente, pues, los animales de corral
"no tienen derechos". sin embargo, si profundizamos algo en la práctica
ancestral el puruhá-quichua, veremos que ellos nunca sacrifiean normal-
mente a esos animales; los mantienen asociados a la familia. como los
miembros de la familia aportan su actividad y trabajo, esos animales apor-
tan su contribución: lana, leche, huevos, y lo más importanüe, la pro-
creación. Sin embargo, en caso de necesidad, generalmenle surgida de lue-
ra, pueden ser. vendidos o sacrificados, pero ello siempre es visto como una
desgracia lamentable: una deuda, la exigencia de una fiesta, etc., que deja
casi siempre al borde de la ruina.
A diferencia del perro y el gato (en el cuento vemos la ausencia de so-
lidaridad del gato y su interés mezquino y egoista), que tienen un derecho
adquirido a la vida en forma absoluta; el borrego, er chancho y el gallo
sólo mantienen en forma precaria ese "derecho adquirido". De ahí la re-
belión. Y la intención del cuento: los animales de coral son rigueza en
sí: sacrificándolos o vendiéndolos se pierde fatalmente esa riqueza
concreta.
obtener la solidaridad del burro resurta rerativamente fácil: es suje-to neufual y no recibe ventajas directas der "sacrüicio', de sus compado
ros. uno ve la eseena familiar tan frecuente en los Andes: la familt en-
tera arrea al burro eargado, rodeado de borregos, cuchis, vacas, etc. Nó-
tese la diferente simbolización del buno en la cultura occidental y entre
los puruhá-quichuas. En aquella simboliza la estupidez; en ésta simboliza
positivamente la posibilidad misma de üransporte. De esta forma se com-
prende más fácilmente cómo el buno se convierte en el líder de la ebasión.
La fuga de esos animales débiles exigirá la clásica "inversión" tan
frecuente en el cuento como isomorfismo universal: el débil se hace fuertey el fuerte se hace débil y es vencido por aquéI. Aquí lo más interesante
resrrlta la forma cómo el débil se convierte en fuerte: la simboltzaciin
militar no está exenta de ironía, alavez que implica una forma clásiea de
alienación: los buenos adquieren la personalidad de los malos reales. Hay
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en todo ello un dejo de admiración por el soldado, en teoría defensor de la
Patria, en la realidad, el frecuente represor de los conflictos de üierras en
el campo. Esa mezcla de ironía y alienación mítica la encontramos en los
disfraces militares en las fiestas campesinas de la zona del Chimborazo.
Finalmente, zubrayamos la ambivalencia del Oso acorralado, que bus-
ca las coaliciones tácticas con el enemigo. Los "buenos" militarizados es'
peran el momento preciso para desenmascarar al enemigo "comunista" y
echarle sorpresivamente "pura patada en la jeta.. ."
vI.. LA,S TRADICIONES DE HACIENDA
1._ CUENTO DE JUAN SIETEMATA
Dos hermanos bien pobres habían sabido vivir con su yaya-mama en
la casa. Entonces no había habido manutención. De ahí el yaya había
dicho que vayan a buscar la vida para encontrar alimento. Entonces un
hijo había ido por un camino y el otro,por otro camino. Ontonces el hijo
mayor habÍa sabido llamarse Juan "Sietemata". De ahí el Juan Siete'
mata había estado caminando a pie dos días y dos noches. Entonces la se-
gunda noche se había quedado durmiendo solito en una casa botada. En'
tonces la tercera noche había enhado en una montaña y había visto una
luz que brillaba. Entonces había ido hasta la candela. A la final había
sido una casa de hacienda. Entonces habían sabido vivir habitantes los mis-
mos hacendados. Entonces le habían dado posada. Habían preguntado de
dónde era y a dónde se encaminaba. Juan Sietemata había dicho: "Estoy
en busca de trabajo". Bueno, entonces el patrón de la hacienda había
prometido darle un trabajo.
El trabajo había sido sólo pastar cuyes. Par" pust"r patrón dio un
burrito blanco para que ande montado. Entonces en el primer día ya
había salido a pastar los cuyes. El patrón le había entregado contando
ciento cincuenta cuyes. Entonces el día se había avanzado ya hasta casi
las once de la mañana. Entonces a esa misma hora Juan Sietemata se había
quedado durmiendo boca arriba. De ahí había soñado bonitamente.
Entonces el ángel le había enseñado a sacar de un'"suro" (caña) y hacer
un pingullo (flauta). Entonces el ánget le había dicho: "En esta forma to'
carás el pingullo". Mientras había estado durmiendo el Juan Sietemata,
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la hija del patrón se había estado traveseando con pene del Juan sietema-
ta. Entonces se había despertado. De ahí la huambra se ha puesto brava,
diciendo: "¿Por qué has estado durmiendo?". Tienes que entregar todos
los cuyes, sin que falte ninguno, había dicho. Entonces Juan sietemata
también había levantado la voz: "si hi avisas, yo avisaré por,qué has esta-
do traveseando con mi cuerpo", diciendo. Entonces por el miedo no había
avisado nada al yaya. Y se había comprometido hacer pecado. Entonces
ya había hecho del suro un pingullo. Tocando, tocando la música, ya
habían aparecido de la montaña todos los cuyes en un llano. Entonces se
habÍan puesto a contar los cuyes y había habido cien cuyes más: ya
habían sido doseientos ciencuenta, cuyes.
De ahí ya había pasado el primer día. Entonces de nuevo Juan Sie-
temata había salido a pastar los cuyes. Entonces lo mismo se había
quedado dormido a la misma hora. Entonces había llegado la segunda hija
del pahón y lo mismo había sabido hacer traveseando. Y ya habían llega-
do a tener amistad lo mismo bonitamente. Entonces de nuevo había to-
cado lo mismo el pingullo y loscuyes habían venido reuniendo en el llano.
cada día sabía aumentar cien cuyes y ya habían sido trescientos cincuenta
cuyes. El tercer día había salido igual a pastar los cuyes y se había
dormido boca arriba. Entonces la tercera hija del patrón lgual se habÍa
acercado a travesear y también había hecho amistad eon Juan Sietemata.
Entonces lo mismo había hecho sonar el pingullo y los cuyes habían reu-
nido en el llano. Ya habían sido cuatrocientos eincuenta cuyes.
Entonces ya habÍan pasado cuatro o cinco meses y de ahí las huam-
bras del patrón se habían sentido enfermas de embarazo. El yaya había
tenido sentimiento,pero nb había sabido por qué el dolor de úarriga. En-
tonces, como el Juan Sietemata era muy querido por el patrón, le había
ordenado que vaya a traer médico y cura. Para cada doctor había
mandado una mula con dos costales de plata, uno para el cura, otro para
el médico. Para que vengan más rápido manda plata adelantado. Entonces
Juan Sietemata ya había llegado al pueblo, pero ya tenía otra manera de
pensar. Esas mulas no entregó, sino que dejó en una casa particular. En.
tonces ya salió a conseguir el cura y el médico. Entonces se había puesto
a caminar a la hacienda del patrón. Con el cr¡ra y el médico había sabido
caminar. Entonces había habido un río que cruzar y el puente de tablas
había sido muy viejo. Entonces, como los dos doctores iban iguales y
Juan Sietemata seguía dehás, al pisar por medio, el puente se había caído,
de ahí el médico y el cura cayeron al huayco y el río se los llevó rodando.
Así habían muerto. Pero Juan Sietemata no había caído por ir detrás. De
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ahí Juan Sietemata había regresado volando al pueblo a recibir la plata
encargada. Entonces ya no re$esó al ürabajo, sino a su casa. Regremndo a
la casa con las dos mulas de plata, había comprado no sé cuántas hectáreas
cle tierra y así llegaron a tener manutención.
Contó: Juan Sainz, Shungubttg (Flores)
2.- CUENTO DE PEDRO '.ORDENAN
Pedro ordenan había sido un sirviente de patrón. El patrón le manda
a dar agua a los puercos y ganados de la hacienda. Pedro había sabido
siemprJdesobedecer de gana. Un día patrón mandó ir vendiendo los puer-
cor ál mercado. Entonces Pedto había cortado las orejitas de los cuchis y
había sembrado enterrando en la chaera. Todo regadas, puro oreiitas en la
chacra. cuando patrón le pregunta, Pedro ha sabido ir a la chacra y ha
hecho como esfuerzo para árrat*t orejitas de los cuchis. También había
sabido enterrar los cachitos del ganado en el lodo de la cocha de agua. Así
el patrón mandando, Pedro siempre sabía i¡ a lo contrario. Otro día le ha'
uíá aicno el pafuón: "Hasta yo venir, tendrás la comida lista". Entonces
pedro va y dice a la patrona: "Paürona, patrón dice que me des la mejor
comida, qrr" me sirvan a mi el mejor almuerzo", diciendo. otra vez había
dicho el pah.ón: ..Vaya detrás de la puerta, ahí está la barra". Entonces
Pedro había dicho: "Patrón dice que eche a la patrona debás de la ca-
sa...." De ahí euantas trampas sabía hacer siempre el Pedro Ordenan. Otra
vez el patrón había dicho: .,Pedro, vamos de paseo". Había penmdo: "A
este verdugo yo le voy a poner bien..." Entonces se habían puesto a dor'
mir al filo de ,.rtra q,rébtaáa honda. Abajo en el huayco corría el río, Ahí
dice que duerme el huambra, pero no ha sabido dormir, siño más bien el
patrón había quedado dormido al filo de la quebrada. Al rato del dulce
iue¡o. Pedro lo bota del filo al patrón y va rodandq al río. Entonces
Peüo se ha quedado con toda Ia haeienda del patrón y con la patrona..."
3._ OTR.A VERSION DE PEDRO ORDENAN
En tiempo antiguo había habido un señor que tenía bastante riqueza,
caballos, borregos, huagras, todo había tenido. Pero no había tenido nin-
gún mayordomo ni naáa. Entonces había buscado mayordomo. De ahí
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había tomado de mayordomo a uno que se llama pedro. Entonces le ha-bía dieho: "Ya está bastante ganado amarrado, toro separado, vaca le-
chera separada", diciendo. Pedro ordenan había dicho:',.yo mismo, yo
seré mayordomo, mayoral, repuntador, todo seré", diciendo. Entonces
el patrón: "Bueno, usted cuida todo animal", diciendo había dicho.
"Bueno, patrón", había dicho pedro. Decía patrón: ,,Así como yo amarra-
rán e igualaún en fila todo el ganado, ¿oísüe bien?". Si, pafuén',, habíadicho Pedro. Entbnces el mayordomo hábía sabido hacerse el sordo. De
ahí igualó el ganado cortando todas las patas a todos, grandes y chicos
hasta igualarlos a todos. Patrón preguntó: "¿Esüán ya igualados los gana-
dos?" "si, paffon", diciendo había dicho pedro. patrónhabía ido a ver el
trabajo de Pedro ordenan. Entonces había creído que había aecidente.
Patrón había dicho: "Puta, ¡qué animal !¡pedro! Bruto, animal! pedro
decía: "¿Qué hago?", diciendo. "Así dijo que yo tengo que igualar. por
eso he igualado!". Patrón dice: "¡pobre ganado!" ¿y ahora óó-o uu u
andar?", diciendo.
Entonces patrón había ido al ce''o y la hija del patrón había queda-
do haciendo. Dijo Pedro a la hija de patrón. ,,Haga llenar en fuerza porti-
llos". El patrón había dicho a peüo: "para tapar zanjas, portillos llena-
rás", diciendo. Pedro había hacer a hija de patrón. patrón cón hnta cólerahabía dicho a Peüo: "¡vamos a junüar caballos ar río...!". Enüonces
había dicho a la hiia: "A ese mudo pedro botemos al río", diciendo.
¡Pedro!, Mande, patrón" "Ensille caballo, dormimos aquí no más". Al filo
del río se pusieron a dormir. Al lado del agua pedror luego la mujer, luego
el patrón. De ahí había pensado empujar de dormido a pedro, cayendo al
agua. Entoncés la mujer ya había dormido, patrón .también. Entonces
Pedro ha despertado y ha cambiado de sitio. Entonces empuja al patrón y
se queda con mujer regresando. .. "
BBEVE ANALISIS DEL CONTENIDO SIMBOLICO DE LOS
CUENTOS DE HACIENDA
El escenario de la hacienda es presentado en esos cuenüos en un tono
menor' hasta con un cierto alegre deqprejuiciamiento. euizás lo más no-
table es la ausencia de dramaüismo. Menos. aún se desarrolla la concieneia
crítica. sin embargo, no faltan las semillas de reüo a esa realidad que es la
hacienda. Juan sietemata nos presenta con cnrdeza la realidad. El bloqueo
que presenta esa realidad obliga a soluciones mágicas y al recurso a encan.
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tamientos. Pedro Ordenan opta más bien por el recurso a la ironía al estilo
de los cuentos del .,Tío Lobo y sobrino conejo", por el que se logra una
eufemización de la realidad. Dos formas de enfrentar la realidad social en
que estuvo inmerso el puruhá-quichua durante varios siglos. La contextu'
ra de esos cuentos hace pensar en una tradición colonial, de la que ha que-
dado simplemente el esqueleto, siendo todo el jugo ambiental de la más
pura extracción andina, en donde se enquistó el sistema de hacienda.
Quizás roce más de cerca la problemática mestiza, aunque también atarle
directamente al mundo puruhá-quichua.
Espigando en esas tradiciones, que calacterizan a la hacienda de fines
de siglo pasado y buena parte del presente, enconüramos los siguientes
elementos:
Existe una neta dualidad, plenamente manifestada en la presentación
del pahón y de los demás personajes desde el peón al mayordomo.
Dos perspectivas enfrentadas en una lucha desigual. La nahrral presenta-
ción del planteamiento social no ensombrece la perspectiva de lucha que
subyace en estos cuentos.
A difereneia de los cuentos del "Hermano rico y el hermano pobre"
en los que la disparidad social se desarrolla en términos familares y
visualiza como algo del destino, aquí la explotación del pobre aparece
como provocada por el rico, es decir, el patrón. En el cuento de Juan Sie-
temata se pone de relieve ese tipo de explotación: apacentar cuyes!, eI
abuso en serie de las hijas del patrón, etc.
Reaparece el fenómeno de lo que hemos llamado "moralidad ontoló-
gica": el pobre es el bueno, el rico es el malo, y ello por esencia, es
decü, independientemente de los actos personales: hay una condena
intuitiva del poder económico. En Juan Sietemata es el ángel y el mágico
pingullo de suro que por arte de encantamiento lleva a Juan a obtener la
meta: obtener riqueza. Aquí la solución es alienante: no se buscauna jus-
ticia, sino un vuelco de la tortilla, o al menos obtener esa riqueza mígica
que la vida real le niega. Ya hemos visto en otros cuentos una solución si-
milar. En cambio, en Pedro Ordenan hay una lucha sorda, un desquite
en términos humanos, no mágicos, al estilo de "Tío Conejo y Tío Lobo".
El epílogo, sin embargo, es idéntico en todas las versiones: Juan se queda
con las mulas de plata, Pedro. con la hacienda y la esposa del patrón.. .
Aparece también aquí la clásica inversión simbólica: el débil triunfa
sobre el fuerte. Esa eufemización de la realidad es también aquí el mismo
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modelo de siempre: dominar zubjetivamente la angustia frente a esa reali_dad brutal. En definitiva, es un isomorfismo de la imaginativa universal.
El aspecto irónico de las versiones de pedro ordenan permite desta-
car Ia capacidad de reacción agresiva frente a la situaciSn de explota_
ción. Ese zubconsciente agresivo dél pueblo puruhá-quictrua alora aquic9n ra-ra nitidez.. Y es esa conciencia en potencia qu" ." ha busca-do
sistemáticamente matar en el puruhá-quichua al infantilizarlo cultural_
mente y explotarlo económicamente.
VII. CUEIVTOS DE TEMATICA SOCIAL
1.- CUEI\TTO DEL oBRERo Y EL sAsTBE
- 
un obrero y un sastre vivían muy pobremente con sus famiias, y notenÍan trabajo. Decían "¿eué vamos a hac"r, q,r" 
"o 
rruv-tr"uajo y nos
morimos de hambre?. Entonces er sastre di¡o: ;,úoy a buscar fortuna,,. El
obrero le d!io: "yo voy contigo". Así salieron de sus casas y anduvieronp_or cerros durante muchos días, bajando quebradas y subienáo a b punta.
una noche, andando.por el cerro, oyeron una música y baile. Mucha genteque estaba reunida. "¿eué será éso?", dijeron, .,vamds a acercarnos allí,,.Llegaron al lugar de la música y encontraron que toda la gente estaba ro-deando a un enanito que estaba al centro. cuando ," a""r""r"on al grupo,el enanito les hizo señas: "vengan acá", dicien¿o. c"anáo ya ilegaronhasüa el centro, el enanito con bárbas suuió a tas espaoas-áel obrerá y er
sastre, como gallo. Entonces vieron en el suelo unos carbones, El enanitoles dijo: "cojan de los carbones y métanlos en los bolsillos,,. El obrero yel sastre se llenaron los bolsillos de esos carbones negros. y en un mo-
mento, el enanito y todala gente desapareció. El obrerJy ei sastre queaa-ron solos en el lugar. Así siguieron anáando. Llegada la rioche, se pusieron
a dormir hasta la mañana siguiente. Al despertar, püsieron las manos en erbolsillo para ver el carbón. y había encontrado que se había converüido
en oro. Todos contentos y asombrados quedaron 
"l u", que los carbonesse eonvirüieron en oro. Er obrero diio: ,;yo vuelvo atrás donde están los
carbones y voy a recoger más". El sástre dijo: "No, ya tengo bastante, ya
estoy contento, con ese oro ya puedo trabajar lindl". Et-obrero volvió.atrás a buscar más carbon"r. ai üegar al llgar, enconhó en er zuero
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muchos carbones. Recogió con manos todo lo que pudo y se marchó a
buscar a su amigo. Al encontrarse con el sastre miró en sus bolsillos para
mosürar üodo el carbón que había recogido, pensando que ya estaría con-
vertido en oro, pero con sorpresa vió que todo se había quedado carbón,
y no tuvo ya nada de oro...
2.- CUEI{TO DEL VIEJITO Y EL GRINGO
Había un viejito que tenía diez nietitos. Sabía tener mucha plata y
seiscientas gallinas. Los nietitos sabían hacerle la burla y robarle la plata.
Cada vez el abueliüo acordaba con la abuelita qué debían hacer para que
no le robaran su plata. Entonces habían acordado con los dos esconder
muy bien zu platita. El viejito había enjabonado su mano puro jabón, y
así enjabonada había cogido toda su plata y había metido en el culo de su
burrito. Entonces un gringo había estado pasando en delante de su casa,
en donde el burrito había estado atado con soga. Entonces, en el preciso
momento el burrito había cagado todita la plata en delante mismo del
gringo. Entonces el gringo había dicho al viejito: "A ver, véndame ese bu-
nito que sabe cagar la plata". El viejito había dicho: "Dame toda la plata
de tu maletín y la mula que est'ás montando". El gringo se llevó el burro y
al llegar a la casa, cavó un pozo de diez metros de hondo. Ponieron una
polea para mandar hierba y agua. El burrito había quedado allí dentro del
pozo. Entonces el gringo había conversado con su mujer: "Ahora si tene'
mos zuerte, hemos comprado ese burro que caga la plata". Pasaron varias
semanas y llegó a pasar un mes sin que el burrito llegara a cagar nada de
plata. Entonces le había dicho ese gtingo a su mujer: "A ese viejo, hijo de
puta, le voy a matar porque me ha mentido de gana", diciendo.
Otra vez había pasado el viejito por el patio del gringo. Estaba tra'
yendo una flauta. Detrás andaban siguiendo zu vieja y.el perro. En delan-
te mismos del patio del gringo, el viejito había pelado a su perro y hacía
cargar la "ishpa-pura" de su perro a la viejita. Entonces había dicho: "Yo
la mato a esa vieja. Toco la flauta y ella revive". El gringo que había es'
tado escuchando, va y dice: "Véndame esa flauta", diciendo. Entoncesya
había comprado. De ahí había matado a su mujer y a sus hijos. Pero ha-
ciendo sonar la flauta no reviven. Entonces el gringo habÍa dicho: "Ese
viejo cojudo de gana me miente". El viejo dice: "Yo les toco la flauta y los
hago revivir, y a usted le mato", diciendo. Entonces ya había matado al
gringo y de ahí losviejos se habían quedado con todita la plata y la hacien-
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da más. Enüonces ya había pasado un mes de que se había quedado con la
hacienda, cuando había pasado un huambra con las diez muladas. A ese
huambra que ha sabido cargar telas, awejas, lentejas, granos de todas
clases de este mundo. Entonces el viejo le había dicho: ,.T\i te quedas aquí
comiendo y yo voy a bajar atrás a la bodega los granos que tú has traído".
Enüonces a ese joven huambra le habían dado comida con veneno. Así han
sabido quedar coB grano, telas, todo. A la final el viejo había matado a su
señora vieja. Entonces así ya había quedado rico. De ahí sucedió que la
familia del gringo había venido a visitarle. Entonces ya le reclamaron al
viejo. Le dderon: "si no avisas, te matamos", diciendo. Había pasado que
el gringo había escrito una carta a su familia, diciendo: .,Esos viejos me
mataron a mí y a mis hijos". Pero el viejo se había subido al techo de la
casa y cuando los familiares se habían asomado al patio, el viejo había bo-
üado una hoja de teja encima de la cabeza. Entonces ellos dispararon al
viejo y lo mataron y quemaron todo lo que tenía el viejo.
conto: Luis Alfonso chimbor'a guien a su vez había contado el anciano
Hermenegildo Lozano. Ambos de san Antonio de chacaza (Guamote).
BBEVE SINTESIS DE LOS SIMBOLISMOS
El binomio tiene una gran similitud con los cuentos de hacienda, y,
en cierta manera, se puede decir que perüenecen a una misma fuente, a
pesar de la diacronía y el diverso medio ambiental en que se mueven. En
estos cuentos aparece con mayor claridad de problemática y el clima mes-
tizo de la sierra, tal como se desanolla en la región del chimborazo. Tan-to el obrero y el mstre, como el gringo, son exponentes de ese mundo
pueblerino. En cambio, el estilo narrativo del primero se mantiene mestizo
en contraste con el segundo, que adquiere vivacidad de expresión y losgiros característicos del puruhá-quichua nanativa en pasado perfecto y
f ormas dialo6iales d irectas.
Mayor afinidad entre esos cuentos y los de hacienda en lo que res-
pecta a la intencionalidad social y en las manüestaciones de la éüica popu-
lar. En esta línea emparentan los cuentos de Juan Sietemata y el Obreró y
el sastre: ambos resuelven el problema de la realidad en base a soluciones
utópico-idealistas de eufemización. El recurso del encantamiento, sea án-
gel o sea el "enano diablo", simboliza esa eterna espera del pueblo, en que
la justicia revierta en zu favor: el "idealismo-bondad" se contrapone al
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"realismo-maldad". De idéntica forma hay una conexión intencional en'
tre los cuentos de Pedro Ordenan y el Viejo y el Gringo: a¡nbos escenifi-
can la contienda misma de los dos polos de intereses. Son un exponente
de la lucha social y cultural del pueblo puruhá'quichua contra la agre-
sión foránea.
Como elementos específicos encontramos:
1.- El primer cuento presente en dos pinceladas el drama depobreza de
los pueblos andinos. Esa imperiosa necesidad de salir a "buscar for'
tuna", "la vida", eüc., sigue espoleando a los grupos campesinos y mesti-
zos, hasta convertirse hoy en un proceso irreversible de migración.
2.- La intención moralizadora global del primer cuento busca controlar
la ambición personal. La antropomorfüación del desüino justieiero
toma aquí la figura clásica del "enano", personaje de los Andes, que re-
presenta al diablo, remunerador de premios y castigos.
3.- Como en toda la hadición cuentística de extracción colonial, el
premio es siempre para el "bueno", de términos materialistas, a re'
cibirse en esta vida, y se resuelve concretamente en el "oro" o las "mulas
de plata". El castigo es siempre la muerte como epílogo para el "malo".
Ese afán por el oro misterioso emparenta con los célebres "tapados"
andinos y con sueño-estímulo del subconsciente popular.
4.- En el cuento del ..viejo y el Gringo" palpamos la consabida "inver-
sión": el poderoso es presentado como débü y el débil como triun-
fador. Todo se hace por la ridiculización: aquí la lucha social contra ras'
gos de contienda étnica y cultural, frente a la agresión'del blanco, gringo.
Sin embargo, el epílogo está teñido de un realismo desconcertante: los
palientes del gringo matan al viejo. ¿No será el reconocimiento velado en
términos simbólicos de que la agresión imperialista, por mucho que la
aplasüen, siempre resucita y sigue acosando al puruhá-quichua?. En el
cuento aparecen dos fases bien diferenciadas: En la primera prima el ele'
mento de ridiculización. En la segunda sobresale el dramatismo de la lucha
a muerte. Finalmente, eB una teja que cae en la eabeza del pueblo puruhá'
quichua la que provoca su muerte....
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VIII. TRADICIONES DISPERSAS
1._ LAS DOS ÑAÑAS
Había habido dos ñañas viviendo en la misma casa. Entonces una de
ellas dice que había sabido i¡ con borreguito a lavar la ropa al río grande.
Entonces dice que un día había ido a lavar con borreguita que era harto
bien querida y abriendo el fusón dice que había enconhado una estrella
de oro. Entonces había ido coriendo, corriendo a la casa y la ñaña ya
había visto. Entonces la ñaña ha querido hacer lo mismo. Entonces se ha
ido con borreguito a lavar al río grande. Pero estando lavando no ha apa-
recido estrella de oro, sino que el río se ha llevado toda la ropa y la ñaña
se ha quedado sin nada, llorando. .."
2.- LABORREGUITA
Dice que había habido una madrasa muy mala y había sabido hacer
escarminando la lana e hilando. Entonees había dicho que la hija no había
sabido escarminar ni hilar nada. Entonces dice que la hija había sabido te-
ner una borreguita. De allí ella había estado llorando, llorando. Un día la
borreguita dice que había comido la lana y así había sabido cagar hilo...
3.- EL HUAMBRA QUE QUERIA VOLAR
Por no tener cara de "gente", un huambra había salido de la casa.
Entonces se había ido al páramo, escapando de sus padres. De ahí había
encontrado unas plumas de cóndor. "Para que papás no cojan", dieiendo
había dicho el huambra. "Voy a volar", diciendo. Entonces se había cla'
vado las plumas largas en los brazos y la cola, en el trasero. "Ahora, si voy
a volar", había dicho. Corriendo, cortiendo por el páramo había caído
de na¡iz. De ahí había intenüado ofua vez y ya había volado un pite más.
Entonces prueba vuelta y ya había tomado vuelo en las alturas, escapando
de su yayamama, volando, volando por los aires como cóndor...
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BREVE ANALISIS DEL CONTENIDO SII,TBOLICO
Las dos primeras narraciones han sido contadas por Teodoro Mayna-
to, de Alfapamba, Cantón Chunchi, y la última por un campesino de la
zona de columbe. La primera narración es de tipo moralizante al estüo
del cuento del "sastre y el obrero". Aquí la intención del cuento es corre-gir el vicio de la envidia. La segunda narración plantea una situación
similar a los cuentos del "Hermano Rico y el Hermano pobre", con idén.
tica solución. El úlüimo cuento parece recoger una tradición independien-
te del cóndor, aunque no se descarta cierta conexión con las narraciones
que describen el rapto de las solteritas. Es clave para ello captar el senüido
de la frase inicial: "Por no tener cara de gente...', El huambrasienteuna
angustia semejante a la gue experimentan los hijitos del oso. Huye de zupropia realidad y de quienes han sido causa y recuerdo contínuo....
Aparecen, pues, de nuevo, tres constantes en la lucha del pueblo
puruhá-quichua.
La intención moralizante por la que se busca un control social y el
fortalecimiento de la propia imagen; la conquista del destino frente a sus
ambigüedades por una eufemización de la realidad; el control de la angus-
tia por la "huida" y evasión frente a la rearidad de la explotación inhuma-
na que padece.
IX. CUENTGS DE TEMATICA RELIGIOSA
1.-. EL GATO QUE HA HECHO SUFRTR A UN pAR DE
CASADOS
Dizque ha habido un par de casados que no han tenido hijos y han
tenido granos en abundancia. Entonces las ratas habían sabido acaba¡ esos
gmnos en la casa. De ahí ellos vivían deseosos de un gato y no se conse-
guían en donde. Dizque iban un día ar pueblo a la feria y por la tarde al
regreso dizque encontraron un gatito bien challishquido, bien descriadito,
a la orilla del eamino. Entonces marcándolo se llevan muy contentos;
así afanaron al gato y dizque se compuso lindo el gatito. comiendo ya elgato, ha limpiado el cuarto de perieotes. y entonces ellos conüentos vi-
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vÍan. Dizque el hombre era comprometido en la hacienda, era vaquero.
Entonces se hizo bonito el gatito y cada vez que venía del cerro el hómbre
ha marcado el gatito. Y después una vez que ha pasado eso, dizque han pa-
sado mal viendo que el gatito ha empezado a flaquearse daña¡se harto.Y entonces diciendo que no le dan de comer dizquó van a pelear de mari-do y mujer, diciendo que mujer no da de comei al gato sobre que dejalimpio el cuarto de perieotes. Así va siguiendo más tiempo y tra ennaqul-
cido de una vez. Y entonces er marido pega a la mujer pLrque no le dá de
comer al gaüo.
Y entonces ya bastante tiempo que han peleado, el último día va adespedir por la tarde a su mujer. Entonces düque se fue hambreado sin
comer el marido. Entonces tanto andar por el páramo y todo cerro, dizque
se ha desmontado del caballo y se ha sentado en una piedra. Entonces haquedado medio sondormido de cansado y ha quedado dormido. Entonceshabía habido un hueco debajo de la piedra, Entonces dizque ha oído unabulla de gente conversando. Entonces a la curiosidad aguaiündo se agachódonde el hueco. Entonces dizque vió una multitud dJgentes como comi-
sarios pasando cuentas. Dizque dice el más jefe: ,,y vo-s, ¿qué has traba-jado?". Entonces da los datos: "yo he babajado hacienáó pecar enüre
compadres y comadres", dice. Entonces el jefe, dice: ,.Muy bien,'. y
anota. A otro pasa el turno: "¿y vos en qué has ürabajado?"; dice: .,yo
ürabajo enhe hermanos haciendo caer en pecado,'. pasando lo mismo a
oho, le pregunta: "¿Y tú qé has hecho?". El oho es un patuchito: ,,yo
estoy también trabajando, estoy haciendo pasar mal á .rrro, casadosque vivían bien, en forma de gato estoy haciendo pasar mal y que esta tar-de le despiden de una vez". Entonces dizquediceet jefe:,,Muy bien, estábuenott.
Entonces ¿qué hace el hombre?. Viendo esüo dizque monta a caballo.No ha ido a la casa, a la mujer, sino recto ha ido al convento a avisar al
cura que'9st9 pasa, diciendo. Entonces el cura dizque dice: ..Lleva estas
cosas benditas hasta yo llegar". y entonces dizqué averiguó: .,¿guerías
mucho al gato?", Dice el hombre: "si, harto lo que qu"rldo,', d-iciendo.
Entonces le ha dieho: "pondrás esas cosas benditas al g;to,,. y entonces se
fu9 el hombre regresando a su casa. y a lo que llega ya desnronta del ca-ballo y el gato ya tambaleando dizque no se poáía parar. Entonces la
mujer había estado con miedo que el marido va a matar jurando. Entonces
el marido ya ha desmontado del caballo. Dice: .,¿Disie de comer a migato?", iurando de bravo. Entonces el gato ua . afegarse onde el dueño,
como ha sabido amarcar el gato. Entonces el dueño: ,tás', dizque hace po-
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ner la cosa bendita, el santo escapulario de la iglesia al gato. Entonces ya
representa al patojo que había estado hablando en eI hueco. Entonces en
seguida ya ha llegado el cura y dizque corüa la oreja al paüojo ése. Y en-
tonces amana bien y lleva al convento al patojo ése. Enüonces diaque Ie
pone amarrando en una pieza. Entonces dizque resulta que en Roma el
Papa Sanüo de Roma va pasando del oratorio adelantado ha ido aniba y
entonces a lo que tegresa el Papa Santo de Roma de almorzar al oratorio
encuentra rico, bonito botín de mujer. Y entonces el Papa Santo de
Roma, con ser santo ya ha sido tentado, diciendo: " iAh, caramba! rico
había sido este botín de mujer, ¿la que pone, qué será?". Dizque se oye
una voz de señorita que dizque dice: " ¡ay, mi botincito se ha caído",
diciendo. Bonita voz había sido. ¡Ya! ahí ha sido la tentación. Entonces
dizque toma atención a la señorita el Papa Santo de Roma. Entonces yá
entra a conver6ar y ya se pone de enamorado el Papa Santo de Roma. Bue'
no, ya la señorita ha aceptado casarse. Ele, entonces, cUando Ia boda, diz'
que llega cuantísimas gentes familia de la señorita.
Entonces, ese patojo que estaba amagado al convento, que era de ese
vaquero, dizque sale riendo a la media noche. Entonces el cura dice al pa-
tojo: "¿Qué pasa, patojo?" ¿Por qué te ríes así?". Dizque le contesta:
.,Mande, oshota", diciendo. Dice: ¿Por qué te ríes? ¿Por qué te bailas tan
lindo?,'. Entonces dizque dice: "Dewelva la oreja y te voy a avisar".
Bueno, el cura le achióa, le exige que avise el patojo ése. Entonces ahí
dice: "¿Cuánto me pagas? Yo te aviso.". Entonces había dicho: " ¡Que no
he de rlirme! Con gusto, que mi prima está casando con Papa Santo de
Roma". Entonces, ¿ahora cómo salvar?, dice el cura. Patojo dice: " ¡Como
no!, hay como salvar, pero que me pague". Entonces el cura dice: "¿Cuán'
to quieres que pague para salvar a Papa Santo de Roma?". Entonces eI
patojo le ha dicho: "Pague con lo que usted come, con la Santa Hostia".
-Entonces 
el cura ya manda hacer unas suelas al suelero. Entonces ¿qué
hace el diablo? dice: "Cárgame", y con el cura fue a darse en Roma. A lo
que llega, el patojo desmonta del cura y se va recto onde ha sabido orar el
Éapa Sánto áe Roma. Entonces dizque ha estado la familia de la diabla
con ut honor de gentes, la familia de la novia. Llega el cura y dizque reza
las palabras de lo que el patojo le ha dicho, quedigatresveces" ¡Jesis!"
al Papa Santo de Roma. A lo que teza el cuta estas palabras, han salido re-
ventando las familias de la diabla. Entonces ahí salvar Papa Santo de Ro-
ma. Y aparte el patojo tenía montando al cura para regresar al convento.
Entonces el Papa Santo de Roma le manda dando tres clavos al cura que
lleve al bolsillo. Cuando quiere portarse mal el diablo, que sabe entrar en
ríos, lagunas y siente el peso, a lo que ya quiere hundirse, el cura sacaba
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el clavo que ha mandado el papa santo de Roma y botaba, y ahí sentíaalivio, y seguía caminando. Entonces dizque así ha ll;g"d" ar convento.Entonces a ro que'ega, le dice: "Ahora si, iágam" b d;;;;eciste pagar,,.Patojo quería la santa Hostia, pero como el cura ya tenía ras sueras del
luele¡o, chiquitas, redonditas, énbnees le haee taer con,el muchachodonde el suelero y le. da al patojo. Entonces dizque ha estado comiendo,comiendo. Y de ahí invita al cura: ..Coma ustedlambién,,, diciendo. En-tonces el cura le áice: "No, yo ya üengo, come no más vos,,. Entonces diz-que devuelve la oreja que ha cortado. Entonces no había podido sacar elescapulario del cuello que re había puesüo er hombre. Éntonces, ¿quéhace?' como er patojo ha estado ,u"ito a la puerta oel convento, comolos pueblos no farta, unos huambras han estadb jugando. orrton.", el pa-tojo, puesto el escapulario, dizque dice: .,Oye, oyJ_il*;;"_ ¿g regaloeso, anda úcamero". pr 
"9 ha podido ugutrái;;; l" nJ"'"l. nntonces loshuambras, como son traviesos, dizque han sacado er escapulario der cue_llo del patojo ése. A lo que *""rr,'er patojo acaba i, revent"nao ya...,,
contó: segundo Montero, oído a zu mamá, Arcira calle (Taehana.Alfa-pamba, Chunchi)
Tradición procedenüe de Caña¡
2._ ELCONDENADO
"Dizque había. un hombre que confesaba y comulgaba cada primerviernes de mes. Entonces, cada que iba a comulgar, sabfa acabar en lacantina. Eso ya era por obligación, eomo beata sabía hacer. y de ahí sa-bía hacer asentar propasando. Así, así ha sabido ;i;r, ñ;'el tiempo enesa costumbre. Entonces a lo que re lrega la hora de lu 
-,rarta, dizque semuere' Entonces de ahí se ha cond"nu*do. Entonces,-¿q-J rezutta?. Lascostumbres antiguas sabían poner velas en Ia iglesia todas las noches. En-tonces, ¿qué pasa?. Amanecía aqagada¡ todas las úelas, no quemaban.Cada noche encendían.y apagab.a l*A. Entonces, ¿qu¿-ü""2. En un díade misa el cura publicaba: t'¿éu9 pio qu" ras vehÁ ño acau"n de guemar?,¿cuál de estos señores 
-que L"ten aqui qt,iere ganar cien pesos para quevean qué pasa, quién les apaga las'velas?,'. uit""""r-ái"-q"e uno dice:
"Yo guardaÉ", diciendo. ya -revanta Ia mano. Entonces el cura: .,Másluego arreglaremos", dice. saren ¿e misa y arreglan que venga a dormircuidando el hombre ése. Entonces a lo q.ré tt"gu-con el sacer¿ote al altarmayor y pone al hombre at"ás de la virger¡ prende todas las velas. y de
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ahí por la noche dizque llega .rel condenado. Un brazo por un lado, otro
brazO por el otrO lado, apagando las velas, iglesia llena el condenado. En-
tonces el hombre achica con voz fuerte para que ya no siga apagando:
"Suajo, para ahí no más.. .. ! Entonces dizque habla el condenado: "¿Qué
rrace-atri no más? "No quiero irme 
-dizque dice el condenado- ¿para
qué quieres?". Entonces "Agfadece que esüás detrás de semejante Se-
¡otu'i Entonces dice: "Tanto discutir! Soy fulano de tal, el que ha comul-
gado cada mes. Y estoy condenaáo que la Santa Hostia está en la nuca has'
ta que saquen, porque yo comulgaba y asentaba con trago". Entonces
dizque ese-hombie, á lo que amanece, cae medio muerto el euidador de la
igleiia. De ahí queda mudo, medio sopado. Entonces el cura hacer ver con
el doctor pala que cuente cómo ha sido. Entonces ya revivió bien, salió
el habla y- contó quién ha sido. Y que está condenado y la Santa Hostia
está en la nuca y que saque. Entonces de ahí el cura hizo sacar el cadáver
y le abrieron la nuca y que ha estado en verdad la santa Hostia, y que sa'
lado eso, ya calmó el apagar las velas, así que se salvaría" ""
Conto: Segundo Montero (Tashana'Alfapamba, Chunchi)'
Ttadición de Cañar
3.- EL CURA Y EL HUAMBRA CALDERON
,,Había habido un huambra que se ha llamado calderón y se ha
criado desde huahua y ha trabajado en casa del cura. un día se ha casado
el Calderón ése. Ya ü"-por qle ha sido casado, la mujer de Calderón
ha quedado embarazada y se ha ido.a confesar adonde el cura. El cura
le ha molestado a la mujer de calderón y Ie ha mandado diciendo: "Vos
llegaús bravísima cott 
"l calderón 
porque no po¡ga los ojos". Entonces,
lleiando la mujer a la casa, se ha puesto bravísima con Calderón. En'
tonces le ha dicho: "Bruto, animal' mariCón, pendejq, todo", diciendo'
Y le ha dicho vuelta: "La eriatura ha estado yendo a nacer sin ojos' Antes
me fui ande el curita, si no la huahua iba a nacer sin ojos", diciendo.
Bueno, entonces Caldárón ha calculado qu9 picardía podía haber hecho
el curá. Entonces ha pasado pocos días más y le ha mandado el cura a
calderón a traer la hermana del cura. Entonces el calderón se ha ido a
traer la hermana diciendo que: "Ahí me despico!". Entonces ha llegado
él a la casa que ha sido dei papá del cura. Entonces ahí ha avisado el
Calderón ..eüe mande la hermana conmigo". Entonces ya se ha puesto
al viraje un día, ha sido un poquiüo de caminar como de aquí a Tembladera,
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ha sido un cerro y han venido ellos dos entre las dos de la tarde y han
puesto el camino y han dado la vuelta al cerrito hasta el amanecer. En-
tonces ahí ha cogido la noche y calderón ha dicho a la niña "euedemos
aquí porque ha de coger la noche". Ahora qué nos hacemos? Dormiremos
acá abajo, hay una cueva". Entonces de ahí ha dicho la niña: ,,Enton-
ces quedemos porque ha de coger la noche y ¿qué vamos a hacer?".
o sea que era noche oscura. Entonces se han ido a esa cueva y han llegado
cuando ya se ponía a llover con relámpagos. La niña había tenido siete
aros de oro en la mano. Entonces de ahí la niña ha quedado dormida. En-
tonces calderón ha sacado los siete aros de la mano de la niña que ha es-
tado dormida. Entonces calderón le hace despertar a la niña, diciendo:
"¿Qué le pareee las aguas, niña?". Entonces la niña dizque contesüa:
"sabes calderón que mis siete aros se pierden, no hay". Entonces cal-
drón dizque pregunta: "¿En dónde han estado las manos?". Entonces
la niña dizque contesta: "Ha estado en el "boquerón" (el informante no
sabe el significado). Entonces calderón ha dicho: "¿Entonces no comería
el boquerón?" De ahí la niña ha creído que los aros han comido los relám-
pagos. Entonces calderón ya ha metido los aros en el bolsillo de é1. o
sea, que ha empezado a molesüar, diciendo "Yo tengo un dedo sin uña".
Entonces la niña ha amanecido embarazada de lo que le ha molestado
calderón. Y ya ha llegado ande el hermano cura. Llegando la niña dizque
ha dicho al hermano cura: "Ay, ñañito, qué noche, cuántas aguas y tan-
tísimos relámpagos que el "boquerón" se ha comido los siete a¡os: antes
también el calderón ha tenido un dedo sin uña". Entonces el hermano
cura ha caleulado que ha podido haber picardía de calderón con la niña.
o sea que entonces el cura no le ha dicho nada a calderón. pero ha llegado
un día domingo y entonces el cura le ha platicado: "Ay, calderón, sacador
de siete aros del boquerón". "Ay, señor curita 
-contesüa el calderón-poner los ojos en mi criah¡ra". Entonces se han despicado bonito
ambos..,"
Conto: Gorzalo Montero, de Tashana, cantón Chunchi. Se lo contó su
primo Roberto Chimborazo.
4.- EL PADRE Y LA PONGA
"Había habido un padre que estaba en el convenüo eon la cocinera,
el pongo y Ia ponga. Como ha sabido ser en tiempos antiguos, qtre han
sabido ordenar toda cosa que atienda. El padre entonces viene y va, y
ztr
regresa depués de tiempo. Entonces va y dice a la cocinera: "Venga,
anegle la cama". Entonces dizque se hace más de noche, y vuelta dice el
Padre: "¿Arreglaste ya la cama?". "Ya, Señor" dice la cocinera. ,,¿ya
cerraste con llave la puerta?" "Ya, señor". Entonces ha dicho la coci-
nera: "señor, yo quiero salir, me va a dejar dormir solita en el cuarto",
diciendo. Cuando ya de mañana ya le abre, el Padre ha dicho: ,.yo sé que
algunos vienen a hacer broma, no tienen respeto de mí". Y ya manda sa-
cando. vuelta dice el Paüe: "Tienes que dormir en el cuarto", diciendo.
"No, no quiero, es más seguro!", ha dicho la cocinera. El padre no quería
que ella estuviera sola. En aquel tiempo ha habido pongo y ponga sepa-
rado, fuera de la eocinera. Entonces el Padre hace orden al pongo: ,.He de
dar propina, verás quién viene de noche a la cocinera. No dirás a la coci-
nera, ni daús la llave sino a la ponga". Entonces la ponga ya tenía la llave
aparte, y cuando el Padre pide, le entrega. Ya le dice vuelta el padre a la
cocinera: "Cocinera, tienes que dormir mismo cuarto, porgue aquí vienen
otros embromando y escuchando todo". Así han sabido pasar mucho
tiempo y ya vuelta le toca el año al padre y en ese momento ya va a otro
pueblo. Entonces ha sabido llegar al convento padre nuevo. Ha sabido de-
cir a la ponga: "Venga a arreglar la casa". Ella ha dicho: .,Yo no me meto,
la cocinera sabe".
Vuelta viene otro padre a visitar el convento. Este dice: ..Oye, ponga,
arreglaús bien de noche". Y arregla. El Padre viene bien de noche. Düque
llama a la cocinera diciendo que venga a dormir conmigo. .,Que no quie-
ro", ha dicho la cocinera. El Padre se levanta a que venga y no encuenüra a
la cocinera. Se ha ido al otro cuarto. Entonces el Padre la ha dicho: "No
avisarás a nadie, sólo corazón mío contigo". Dizque el Padre dueño ha
tenido un tanque de plumas de gallina, enterrado, empapado como en
aceite. Entonees así es que de ahí vuelta el otro padre viene en busca al
padre dueño y no encuentra, ya pregunta a pongo, ponga, cocinera. To-
mando café dice "¿Dónde iría?. Quiero hablar con el Padre", diciendo.
Nadie ha avisado. Entonces dizque el Padre se ha bañado. A la final en-
contró al Padre y dizque ha visto seis plumas de gallo pegaditas en el
"sombrerito" (nuca), en el pelo. Ese aceite es durísimo, no se quita.
"¿Qué le pasó?", ha dicho el Padre sueño. Quedópensando, pensando. Ala final ha dicho: "Me caí de un resbalón". Entonces el Padre nuevo:
"¿A dónde fue?", ha dicho. "En tal parte fui a confesar y me atajaron
hasta tarde". El padre nuevo no ha llegado a saber. Después, casi al año
dizque el Padre nuevo ha vivido con la ponga. El Padre dice: "Toma no
más, plata blanca, soles grandes, no ayoras". Ponga como no conoce la
plata, ha dicho: "No, Padre". Como ayura mismo era, pero eran soles. A
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la final ha dicho: "Bueno, Padrecito',. Entonces le ha dicho: ..Si avisas,te corto la oreja". La gente había sido sencilla y de miedo ha sabido obe-decer de antes a los padres. Habían sabido tenár respeto a santos padres
de antes. De ahí, de miedo, la cocinera dice a h pónga: ,,No tiene que
avisar nada, el Padre sabe coger pelo y garrotear. péro lahan cogido piu-
mas, y el otro padre dice que con la ponga ha dormidó. A lo que avisa elpongo, lo mandan sacando.
Entonces le achacan al padre dueño. Ha gritado: .,eue no es cierto!
Aunque me maten, no es cierto!", diciendo. El otro padre vuelta dice:
"¿Y cómo están las plumas?", y ha entrado al cuarto dá plumas y ha que-dado enterrado. Elé, después, a los seis meses dizque ie ha ido u otropueblo, cambean los dos padres con otro padre más nuevo, otra cocinera,
otros pongos muy obedientes. Lo mismo con-el saeristán: ,.Lo que or-dene el Padre santo, eso haré", diciendo. Así ha sabido atender santa
Iglesia. "Yo no me meto en cosas, no me meto en esos casos del pongo,ponga y cocinera". Y el pongo dizque castigaba a la ponga a rien¿azós.
"Ya no pegue más", ha gritado la ponga. "eue muerá de una vez, hastaque avise. Ahora ya no habrá padres, morirán como penos',, ha dicho.
Eso ha sucedido en tiempos de santidad',.
BREVE ANALISIS DE LOS SIMBOLISMOS
Nos encontramos aquí sin duda con unas tradieiones coloniales que
no han sufrido el impacto puruhá-quichua del chimborazo, sino q,t" h"n
sido fuansmitidas dentro de un conüexto castellano, a pesar de qul el ve-hículo concreto ha sido Ia cultura caña¡i con sus t"-ittir""n"ias oel qui
chua perdido. La narrativa es concisa, sin abusar del diáIogo directo, plro
lo suficiente viva para despertar el interés del oyente.
, 
se presenta un ambiente de encantamiento, exento de la angustia
vital del puruhá-quichua. Asoma una picaresca domesticada por finales
ortodoxos. Resalta la intención moralizante por el temor, tal como lo
visualiza el pueblo amestizado, acostumbrado a la típica predicación
üerrorífica del siglo pasado. La respuesta espontánea es una eufemización
del drama por la que el mal definitivo y absoluto es relativizado.
La primera versión presenta puntos de contacto con otras tradieio-
nes ya vistas. contrasta aquí el papel negativo del gato con el positivo que
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se le asigna en el Cuento del Hermano Pobre y el Hermano Rico, de la
tradición puruhá-quichua (de Columbe). Sin embargo, aquí üambién las
primeras pinceladas del cuento dejan una innegable impresión positiva
del gato, sin duda por efecto del choque de dos simbologías,la autóctona
positiva y la colonial negativa, tal como exige la narración misma.
Hay también, según parece, una tradición común al cuenüo del Her-
mano Pobre y el Hermano Rico (versión chuncheña) y al cuento de la
"Madrasa", de origen cañar: la aparición de los diablos, cucos, patojos en
el hueco o casa abandonada. Los diablos son antropomorfizados en base a
una asimilación con la actividad económica maléfica, provocadora de la
pobreza sistemática del hombre. La acción tentadora, el diálogo mismo,
parecen tener una misma fuente original.
El núcleo central de estas tradiciones eslá constituido por la lucha
del bien y el mal personificados en base a la "tentación", tópico casi obse-
sivo de la temática colonial y que en el fondo emerge como justificativo
de la conducta dewiada del hombre. El pueblo formula en su zubeons-
ciente de simbolismos una independencia de la persona frente a la lucha
del bien y del mal: la persona es como el escenario de esa lucha, es el suje-
to paciente, de ahí el esfuerzo por mitigar su responsabilidad.
El recurso mágico actúa como remedio para encadenar el mal y do-
mesticar las fuerzas ocultas: el escapulario, los tres clavos de la cruz, etc.
Es interesante anotar que el mal se sirve de seres vivos, personas o anima-
les, mientras que el bien es talismánico, objetal, se sirve de lo inanimado.
La moral sigue con pocas variantes lo que ya hemos eneontrado en
otras hadiciones aquí vemos que el Papa Santo de Roma debe "ser sal-
vado" con la expulsión de los diablos; el condenado del segundo cuento,
con sólo extirpar la Santa Hostia de Ia nuca, ya "se salvaría" etc. No hay
simbiosis entre el acto y la maldad o bondad. Es un sobreañadido, falta que
no contamina a la persona, sino que sólo aprisiona ocasionalmente; una
vez "curado" o liberado, la persona vuelve al estado de inocencia original.
El mundo de las intenciones es?á exento del juicio divino y de la percep'
ción diabólica. Sólo la realidad exterior del'acto es zuceptible a la lucha,
y por tanto son buenos y malos, como desprendidos de la persona: y éstos
son la esencia misma del destino.
El cuento atraviesa todas las zonas con una atrevidencia e ironía
avasalladora, busca eufemizar las zonas del misterio: el Papa, la Santa
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Hostia, la tentación, etc. Es una respuesta-estímulo a la forma como la
Iglesia ha presentado tradicionalmente al pueblo verdades y realidades sin
suficiente fundamento explicativo hasta convertirse en verdaderos mitos.Es la respuesüa a un tipo bien definido de categuesis popular. Es intere_
sante señalar cómo er cura se convierte en el centro de üterés religioso,
representando el verdadero papel de brujo, a quien hay que recurrir comoproductor de bendiciones mágicas: agua, velas, etc.
El conjunto de ambas versiones recoge una serie de creencias popu-
lares fuertemente arraigadas: la presencia de las almas en una especie de
submuerte, la incompatibilidad de la Eucaristía con la borrachera y su
conclusión lógica, si se quiere seguir habiendo, que no se comurgue; la
eficacia de los talismanes, etc.
Podemos decir, pues' que esos cuentos presentan un buen diagnósti-
co de la religiosidad popular con todos sus ingredientes. La rigueza creati_
va del pueblo permite detecta¡ las lagunas y deficiencias de ra catequesis,y los interrogantes y justifieativos a los que hay que dar una respuesta enprofundidad.
Los cuentos tres y cuatro no son sino una explicitación de la viven-
cia que ha tenido el campesino sobre la triste realidad; en ra zona ha sido
endémica cuando se trata de sacerdotes. Es una prueba más de Ia sensibili_dad campesina, cuando se le ha creído normalmente incapaz de ella. pinta
con precisión la mentalidad de la época: los sacerdotes luchan por ocul-tarse mutuamente sus debilidades, se vigilan e instrumen tarizan para susfines a sus pongos y demás sirvientes, sin preocupa¡se mucho de su sentir.Es un cuadro gráfico de lo que fue la servidumbre de la época. Llama la
atención el profundo respeto que inspira el sacerdote, u páo, de sus caí-das y aventuras. El santo padre, el santo convento, tiempos de santidad... Tiempos de hechizo escravizante en los que se sentían demasiado
arropados los mismos campesinos y pongos. por eso contraponen aquelrostiempos a los actuales de secularización, que los deja a la intemperie a pe-
sar de que rezulten de hecho más positivos para su liberación, Toda unaironía velada atraviesa la narración, convirtiéndola en una protesta. Es-tos cuentos son una naración que data de los primeros tiempos de IaRepública, surgidos por entero de la realidad histórica.
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APENDICE II
TRADICIONES VARIAS
I. JUAN VIRICOLES ESPINDOLA DE CULEBRILLAS
Dizque una vez han estado yendo a Tres cruces, en culebrillas, por el
lado de cuenca, unos doce viajeros, uno de ellos con mujer casada. Todos
han ido por interés de conoeer. Dizque duermen todos. El marido diee:
"¿Dónde ha ido la Rosa ?". Llama, avisa a los demás, dizque la busca,pero nada, nada, silencio. Dizque nada aparece. van andando, piden posa-
da. No hay más, el cerro ha llevado. ¿Dónde estará?. ya bajan a la lagunade sonsahuay, abajo donde está la viga de oro al través ecñada. El cule-brillas ha sabido ser el dueño Juan Viricoles Espíndola de Culebrillas.Y en el sueño dizque el cerro avisa: "yo he tenido mujer en la laguna de
de sonsahuay". Dizque el diablo le ha llevado. Entonces dizque lá mujer
en sueños avisa al marido: "Apareja bien ensillado buen cabauo. A ias
doce en punto has de llevar dos compañeros. Han de quedar lejos, aguai-
tando. Yo avisaré con el brazo, tres llamadas, así, a la tercera, que camine
en camiseta, y a lo que llegue con espada grande para que corte el pes-
cuezo al cerro y que ya coja det bastó¡ de oro, espuela de oro y silieta
de oro, peineta de oro para peinar la cabeza. Brillando el cerro, el 
"gua 
s"
alzó, así, como un poncho, cuando al fondo brilla la laguna, y ya se oye:
chas, chas, chas! . De ahí van al santo convento, enbegan ra mujer y avan-
zan a matar al cuco. La mujer ha sabido salir embarazad,a y a los nueve
meses da a luz. Entonces hablañdose entredientes el guagua ha.dicho:
"Ahora voy al Palacio de mi papá". Eso dijo el mes de lo que ponga a la
escuela. El guagua ha sido mitad cerro mitad cristiano. Los paitonet
antiguos han mandado al guagua con gallo compuesto, blanco, al cerro,
dos peones, pagando platal, veinte y veinte sucres, en todo cuarenta ayo-
ras. Dizque enseña: "cuando vayan, van a la cueva altÍsima, a cortar el
agua. Tienen que gtitar: "Abre la puerta, Juan viricoles Espíndola de cu-
lebrillas, perejil". Entonces dizque retumba el cerro y laten los perros.
Al úlüimo,.viene sonando.
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Dizque dice el Cerro: "Yo te hago entrar porque vienes con Cerro".
Pero cuando diga: Cierre los ojos, entren; cuando diga abran, han de abrir.
Entrando en los cua¡tos ven una fila de mazorcas de oro, otra fila de fusi'
les amontonados. Eso el Cuco antigUo, el Cerro antiguo ha llevado. En-
tonces uno de los peones ha dicho: "Qué ricos pañuelos de oro". Para que
crean patronos, iba a coger, pero agalrando ha perdido eI dedo. Había si
do candela, puro candela. Entonces el Cerro ha dicho: "¿Qué quierende
esta mazorca de oro?. Yo soy amigo, no soy el señor", diciendo. Dando la
mazorca de oro, avisa: Vayan a buscar guagua hembra, solterita. Yo
mismo he de cuidar este montón de mazorcas de oro para que lleven. Yo
mismo les doy de mis linderos hasta Culebrillas".
"Ya viene 
-dice- cienen los ojos para salir". Entonces uno de los
peones ha amarrado escondiendo mazorca de oro, para no dar a paürón.
Ya salen y llegan a la Hacienda. Entonces dice el peón: "A mí no me ha
dado, patrón". Pero de avivado, el patrón le hace caer y ve la mazorca
amarrada en la pierna debajo del pantalón. Y le quitó todo. Dizque han
ido a buscar huambra soltera, pero no lo consiguen. Dizque andan por
Riobamba, por toda parte andan por interés del monton de mazorcas de
oro. Pero nada. No han podido encontrar....
Por eso dizque en la laguna de culebrillas el cerro ha sabido quitar
el oro, la plata. De ahí que ahora se encuentra por el camino regalitos,
saben ser soles no más. ... Más de veinte mulas de oro y de plata blanca ha
sabido quitar el Ceno.
II. EL PADRE ENCANTADO O PADRE URCO.
En la parüe de Launac dizque se encuentra el Padre Urco, que es un
padre encantado, todo de piedra, con los brazos alzados en piedra co-
mo amarcando el libro. Y dizque toca la campana' doce campanadas, a las
doce en punto. Una mujer ha ido a sacar leña. Ya ha cogido tres brasadas
de leña. Y dizque para atar, via buscar un bejuquiüo de Gullán. Dizque
jala y jala pero no se arranca. Entonces dizque suena como campana. En'
tonces ha bajado a los que estaban en el saque de papas y ha gritado:
"Jesils, ¿qué será ese bejuco, que hace sonar como campana?", diciendo-
Ya ha avisado a los que estaban en el saque de papas, han subido al Padre
Urco. De ahí dizque han oído al Padre Urco diciendo: "Si habrían jalado
ttes veces el bejuquito, habría desencantado". De ahí que dicen las gentes
que el Padre Urco suena la campana de noche, a las doce en punto'
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III. OTRAS LEYEIVDAS
1. Leyenda de Mojón Loma
Dizque en Mojón Loma ha habido la "Letra-Rumi" que es una peña
con huella en la piedra. Dizque San José iba delante, el Niño en el medio y
detrás, pisando peñas, quebradas, nevaderos, todo pisando. Entonces el
Niño ha pisado la piedra y ha dejado la huella. Los piesitos del Niño eran
gorditos, entermdos como haber pisado barro y lodo. La demostración
queda ahí, el pie derecho, una sola huella. Las pisadas van para allá, para
Riobamba. Ya ven lo que ha andado el Niño con San José y la Virgen. De
huambra yo he visitado. Pero ahora ya no hay, Las gentes de Achupallas
han llevado en yunta en rastra, y la piedrita pequeña, con huella del
Niño, han llevado amarcando y ahora tienen para poner velas, todos, los
de Achupallas.
2, En Tixán: El Caballo de Piedra
En los cerros de Tixán, yendo para allá, hay el Caballo de piedra, e*
puela de piedra, montura de piedra, todo en piedra. Dizque es encantado.
Da el "Huayra" enfermando a las gentes. Hay que pasar apurando, sin
detenerse, para que no dé el "huayra", encantando.
3. En Palmira: Vaquero Encantado
En la laguna de Palmi¡a está el Vaguero Eneantado. No hay que de-
tenerse, la laguna roba las gentes. (Cfr. "Nostalgias de Poncho Rojo",
atribuyendo la leyenda a Culebrillas).
4. En Pagma: La Yunta Encantada
Por el camino que sube a Tocteshinín, a la altura de Bailana-pamba,
para anibita hay una mujer encantada, sentada, cargando guagua, todita
de piedra. Las gentes no pueden detenerse, hayquecorrer, para que no
agarTe.
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6. Leyenda de San Nicolás de Chunchi
Dizque chunchi ha sido laguna, la plaza que ahora es el parque ha
sido laguna. En ese tiempo ha sabido haber osos, tigres, todo ha habido.
Los antiguos han encontrado al señor propietario' que es San Nicolás,
parado. ñi"qu" ha dicho: "Esa es mi posesión, paren una capillita para
p"r-an"c"r aquí". Pero no contribuyen. A la final const¡uyen chocita para
capilla ahí dónde vive don Washington Álvarado. Dizque aquí los padres
untig,ros han parado chociüa...., luego ha aumentado cristianidad. En Tau-
na (Taona) ha habido como unos "remes", montecitos altos, ha sido ca-
mino grande. Dizque San Nicolás de Chunchi viene en caballo montado,
acompañado con otro con caballo blanco que es san Felipe, de sanüiago
de Sibambe; y otro montando San Juan de Achupallas donde hay fiesta
con corridas de gallos, otro montado San Jacinto de YagUachi, con baston-
cito, que es de la costa; otro con santiago, que es dueño de caballos, de
Alausi; y otro montando San Luis, que es de Guasuntos; otro montando
parejo, San Pedro de Gonzol, dueño de corridas. Entonces, dizque el ma'
yor"lto San Nicolás de Chunchi ha dicho: "Adiós, ¿a dónde van mis clien-
tes? ¿Y cómo van sus muchachos?. Le dicen: "Están con "curru-unguy"(gusaniüo de tierra). Mis devotos de nosotros están acabando con fiebre
amarillo", diciendo. Entonces dice :"Ahorita voy a dar escrosonera, chu-
quirahua y verbena amargo, a ver haciendo esas agüitas para curar".
Otro ha dicho: "Mis devotos acaban de morfu". De ahí San Nicolás dice:
,,con esas tres bebidas ya estará¡ sanos". Así dizque san Nicolás de los
remedios para gue no mueran los devotos: de la fiebre, separado; para do-
lor de cabeza, con verbena moliendo y poniendo una pizquita de sal que
vaya a amortiguar. Entre los Santos se dan los remedios-. ' .
IV. BREVE ANALIS$ DE LAS LEYENDAS
Las leyendas en su totalidad han sido forjadas del típico folklore
regional. Predomina el factor encantamiento, hechizo del paisaje cuya fra-
gosidad y belleza impresiona al propio habitante de la región. El encan-
iamiento zurge de la peña, cuyas formas caprichosas excitan la imagina'
ción. Son una excrecencia mágica de Ia Pacha Mama, cuyo hechizo sigue
actuando en el puruhá-quichua y el cañari, a pesar de los sincretismos cris
tianos que imponen las formas concretas. Esas formas sintetizan la vida
misma : La mujer de piedra, la yunta, el caballo, el vaquero. Probables
antiguas "huacas", esos monumentos pétreos, caprichos de la Naturaleza,
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ejercen a la vez en el ámino del habitante campesino atracción y temor.
Por eso "hay que pasar" por el lugar pero hay que pasar corriendó, sin de-
tenerse. Muchos de estos lugares provocan el ..huayra,', tan temido como
enfermedad mágica. Resalta también el extraño hechbo que el oro suscita
en ellos, también mezclado con el temor. Al fin, 
"re 
oio ,siempre tieneque ser para el patrón. La leyenda de san Nicolás de chunchi es una bella
síntesis del olimp.o regional justificativo de sus fiestas especializadas, en el
que cristo brilla por su ausencia. El caballo aquí se convierte en el símbo-
lo más fuerte de la vida regional. Y la curación mágica es el señuelo de
toda esa tradición.
contrasta aquí la preocupación por lo pétreo en la región de chun-
chi si se compara eon la preocupación más metereológica y angustiante dela región de Guamote, columbe, Flores, sicalpa. Es el punto de inter-
sección puruhá-cañari.
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APENDICE III
NOSTALGIAS DE PONCHO ROJOIO3
Bueno, compañero, yo también he servido en chaulrabamba, en rahacienda del señor Puyol, he servido cuatro años y por eso he escuchado
cómo eran los patrones. y patrones cuando nosotrós íbamos a trabajar
en Huataxí sabían dar de comer cualquier cosa, hacía cocinar habas tal
como dentra de la era, la alverja tal como dentra de la era, entonees hacían
cocinas con paila y ahí botaban sal cuando ya estaba 
"o"in"do, sea habaso sea alverja, ahí mismo en la paila hacían botar la sal y nos daban de
comer sin cebollas, 
-sin manteca, sin nada. Nunca daban la manteca, lacebolla el grano hacía coeinar. Nosotros reclamábamos al mayordomo deChaullabamba:
"Mire, señor mayordomo'¿por qué el pation no da para el eolor si-quiera una cebolla?.
Entonces él decía: 
-.,No es culpa mía".
Los patrones tienen así. Entonces en otra vez el mayordomo decía:
"Aquí la gente reclaman. patrón no da siquiera sazonada la comida,,.
Patrón decía: 
- 
"Ah, esos cojudos gue aprendan a comer con man-teca", decía..
Así decía patrón Iovani puyol, él así sabía decir. y asÍ hemos pasado
trabajando, el guarapo con arroz de cebada haciendo hervir, eso nos dabade comer. Entonces lo que ha de ser media librita de máchica a lo muchopara eada cual en unos chiquitos pondos, el mote Io mismo en unos chi-quitos pondos nos daba de comer. Entonces así hemos sufrido, así sabía-
mos trabajar, y también cuando nosotros trabajábamos foes días era el
compromiso de trabajar por el huasipungo. Ajusiando los tres días, cuan,do había 
.tiempo que hay más necesidá¿ ae más fuabajos, cuando está
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atareando, dice que gane, nosotros trabajábamos ganando fuera de los
tres días y dos, tres semanas trabajábamos. Entonces decía que los Domin-
gos oajen a Huataxí, íbamos a decir que pague, y decía: "Domingo ven'
árás". Otro Domingo íbamos, decía: "No tengo¡ Domingo vendrán....
Ahora no haY Plata".
vuelta íbamos tercer Domingo: "Patroncito, sabe que nosotros por-
que hemos necesitado hemos trabajado, no tenemos con qué comprar
olrit", cebollita, cualquier pobreza no tenemos para comprar"' Decía:
- 
"Ah, cojudos, yo no haré plata ¡' No tengo, compriendan", decía.
Nosotros estábamos callados. Pagaba al mes, a los dos meses, al ter-
cer mes acababa de pagar. Y así hemos trabajado. Entonces, en veces daba
maíz para el trabajo. Entonces él daba a catorce o quince sucres el tarro
de maí2. En ese tiempo que era barato. Entonces, pero, el trabajo de no-
sotros como pasaba cuatro reales diario pasaba. Entonces así hemos traba-
jado. Y también este Puyol, cuando sabía estar reunidos, sabía conversar
que él también había sido pobre, que cuando él ha sido muchacho de
catorce años que ha sido arriero de puercos, unos Aguirres, de aquí, de
Chunchi" nego"iuntet de puercos y de ganados, ha sabido arrear de aquí a
Azogues y de Azogues a Huigra o a Bucay, o sea' de Cañar a Huigra o
Bucáy ha sabido allear los animales. Y Este Puyol conversa que cuando ha
sido muchacho ha andado ganando de arriero. En tiempos de agUas por
esas pampas de ríos grandes, Joyachi, todo esto ha sido puro montatia.
Entonces, en ese tiempo como no ha habido máquinas ni nada, han sabido
andar a pie. El dice que ha sabido andar arremangado pantalón hasta enci-
ma de las rodillas y arreando a los puercos. Los puercos dizque dice que
entraban montaña adentro, sigue lloviendo y agUa del monte sigue jodien'
do. Dice que tenía miedo de denbar a atajar a los puercos de ahí del
monte, p"t"ott"t los que dice hacían alre¿ü, dice que el acial les hacía
sonar, les sonaba por las canillas pala que arrée duro. Entonces dice que
llorando, llorando, ellos habían sabido hacer arrear. Y así dice gue esas
platas que ha sabido ganar arreando puercos, ésas ha recogido' enüonces no
-tra 
t¡echo malgastar, y así lo ha puesto al banco, y entonces en el banco di'
ce que esa plata sigut ganando el interés. Y así ha ido engfosando. Y así
"uundo se ña hecho así 
razón, se ha casado, su mujer ha sido la humiña,
la patrona Isabel Y6zquez. Ella, Ia patrona ha nacido y se ha criado en
Launa, heredera de los Vásquez de Launa. Y así ya trabajando, marido y
mujer han ido adquiriendo, adquiriendo más tierras, más tierras. Enton'
ces la herencia de la mujer de Launa ha vendido y ha hecho pasar para aba-jo y así, entonces han ido engrandeciendo, engrandeciendo la hacienda.
294
Entonces lo que había sabido hacer el patrón éste que yo cuando conozco,pues' compañero, que cuando dentra un ganado ala sementera, había sa_bido agarrat n t"I11-" ra nacienoa-f,on"iri""ro. cr"rráo comen unos se-senta matambres-hace cargo de unos hecientor, 
"uri-'"ientos, quinien_tos sucres' v los dueñor p* no pagar gp te oe¡an arririáii-"r, sea vaca otoro' lo que sea. Eso ha riao pui"?i un p.r"r[;ir";-;;;*eguito 
eso hasido lo de menos; el.gsos tiempos en que ha sido más joven el finado pu_yol, y entonces también hemos visto-a-los.que están pásando por caminogrande, había sabido hacer entrar a la hacieir¿", ou.íl;;", tener de no_che adentro, v de día hacer t"u"¡ut,lsi está montado, quitar a la bestiaque está montado.v mandar p"gunoá bien ar ¿r"¡" a"illi*"t. Así habíasabido hacer. y así entonces úauia *Lioo adquirir 
" 
r" 
"""rt" sóro de vivo,se ha ido adquiriendo más y 
-as. f un mayor me cuenta que ha sido va_quero; a temporadas dice que ha sido vaquero, a temporadas ha sido tra_bajador. Entonces_husicamía, todo-fraUíá 
.aUi¿o ,""I". El mayor ése estío de mi mujer. u1 !ía oi"á qu" rt" estado trabajando ar lado de la ha-cienda de Llanqui. Rntonces, 
"rt""áo arando en la reja der arado ha mli-do de la tierra otrareja amarilia. ó;;; que sare ra reja, agarrando entoncesha estado viendo er rabrador. vienr ui ,'uyoraomo y dice: .,¿eué has ha_llado?"' Entonces le muestra r" i"¡" áer arado. ,,Trae para ver,,, diciendohabía dicho. Entonces lglna.el mayordo_o, * u"uiñl n"ru poner enmanos de patrón. La reja había sido tien amarillita. En otra época ha sidovaquero. Entonces el mayor ése ha sabido 
"uia"i", t;;;;r" ha sido evi_dente pipón. Entonces 
"i toro no r,u Luio" p"J"ip"r"rreo"n ras laderas,en las lomas así, sólo en los honaones. Entonces n.-;¿.;;o me dice quesaca a una loma alta, haciendo descansar avanzasacar por dar comer todahierba. Entonces el toro, ¿qua f,"""i'ñ,u"Oa y 
_u"r". e io q,r" muere, elpatrón ha ordenado.que vaya perar toro. Er vaguero ha perado yhasaca-do el fusón grande, ha estaáo iri"""rJ". ya cúando 
"ñ;ifusón grandeha salido con la basura una bola como una pelota, amarilla nomás. Er ma-yordomo dice: "¿Qué has hallado ahí?". uauia ú"d" t ;ndo limpian-do' Entonees el mayordomo agarra y io t u" para mostrar ar patrón. conrazón el toro no oodía u"¿"i."ó-"n iil o"ro no había podido andar. Leva llevando y lo da al paürón.
En otra época ha estado cavando para cimiento de ra casa. Ahí halllf:- :r cajón grande pura rr"tru,'i"-nt". Bien amar¡lo ras herramientas.uosa que el cajón ha sido bien grande y pesado. Entre heinta hombreshan hecho dentrar a la hacie¡a".?"J"uenta el mayorcito ése quelehahecho enriquecer al patrón. ati n.-ár i"*o, visto, compañeros, Ias tie-rras son no más sudor ajeno. Antes habÍan sabido cambiar con un rebozo
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un pedazo de tierra, con unas polleras umdas han sabido cambiar más an-
tes un lote de tierra. Una tinaja para hacer chicha han sabido cambiar un
lote de tiena. Y así han habido algunos que han sabido fiar en los comer'
cios grandes a lo que anteriormente han sabido hablar en pesos. Han sabi-
do für por valor de quince, veinte pesos. No avanzan pagar los dueños de
la deuda y empiezan a renratar los dueños de la tierra. Dicen que hacen,
anochecen, amanecen, ahí van botando las tierras. Entonces por la deuda
i" 
"ág"" " ¿t. Utttotóes 
hs haciendas lo mismo: ahí en las orillas de las
hacieádas que hay pequeños minifundios lo mismo han sabido seguir reu-
niendo con cualquier pretexto, así dice que son gueffa de los campesinos,
que han sabido 
-seguir 
integrando la hacienda extendiendo más y más.
Entonces tenemos otra experiencia más, compañero, como ser' voy a con'
versar lo que he oído: qué la hacienda de Callanga también más antes ha
sido de lós pobres, tal como es ahora. Entonces ha adenfuado peste
bubónica, entonces ia gente ha estado acabando de morir. Entonces ¿qué
hacen?. Las dan paru el señor obispo, le dejan regalando. Entonces queda
la hacienda esta de parte del señor Obispo. Y el Obispo es lo que hace
vender, o sea que veamos a ver que la gente había querido reclamar, pero
el ObiÁpo ha áicho gue no pueden: "Si quieren reclamar ustedes, mejor
desocuien las tierras'i, diciendo. Por eso lo han dejado quieto. O sea que
mejor entrando, comprando toda la gente.. '..
Habían sabido decir que los vaqueros antiguos habían sabido rema'
necer toros. Es así que el vaquero salía a las seis de la mañana, llevaba
perros, con lazos, zarnarros, cargado se iba. Salía al páramo a rodear ga'
nado, Lscapillaba una laguna dice que sacaba botando toda la ropa y den'
traba desnudo a la laguna y salía del otro lado toro. Entonces se pone a
pelear con Ios demás iorot qn" estaban con el ganado del patrón. Enton'
ces dice que mientras e*abá peleando todito el dÍa, lidiando con las va-
cas. Entonces dice que tarde ya dentraba a la otra orilla y ya mlía. A un
lado dentraba toro y al otro iado salía vaquero. Se vestía de ropa, ponía
el acial y montaba a caballo a darse en la casa. Llegaba rendido, maltra-
tado, dice que se quejaba mucho: " ¡ay!, el cuerpo me duele ¡"' La mujer
le decía- ¿tiué pasó, que vienes cayendo. ¿Qué es? Por qué sientes tanto
dolor del á.r"rpó?".'Entonces No sé, la herida me está ardiendo, todo el
cuerpo me dulle.....", dice que decía. La mujer que vea para ver dónde
está doliendo, y cuando estaba alzando la ropa, dice que encontraba ra'
yones por un-ládo, rayones por otro lado, así dice que encont¡aba. Enton-
ces todos decían qrJ ur" malo ser mayordomo de ántiguo o vaquero de
ántiguo.
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También dice que la gente dice que en octubre pasado un mayoral
murió haciéndose rodar, un tal Melchor Jachero, de Sehleg Grandé, era
mayoral cerca de unos heinta a treinta y cinco años. Erá vividor, era
vividor .... sólo tres descansadas hacía. Medio liüro de hago para él no
era nada.... demasiado bebedor había sido. Era querido del patión, hartoquerido del patrón. Entonces se encuenha así muerto rodando por ahí al
lado de la casa, se daría unos dos pelotones que quedó muerto. Entonces,
después de muerto hacen correr la novedad de que un día Domingo estuvo
saliendo de chunchi para arriba una señora, mujer de un tal Alberto Bus-
tamante me topó. Entonces le converso y me conversa que el mayoral
Melchor Jachero está andando por el ceno como me encuentro con vos.
Digo: " ¡No! ¿un muerto qué vas a encontrar?" "cómo no!, si dice que
anda con todo el monte, si", dice que está andando, montado en caballo
blanco dice que está andando. Dice que Luis Tapia lo ha visto en el corral
donde habían sabido salar el ganado. Había sabido que han hecho allí
como una batea un molde de eemento y ahí había sabido estar sentado.
Dice que había visto pasar Luis Tapia borracho, entonces le ha dado la
mano, dice que dándole la mano le ha aconsejado que ya no sea demasiado
borracho, que no debe üomar, así lo ha mandado hablando. pero despuésdiee que ha ido encontrando con una mujer que dice que andaba pór elpotrero entre ambos, marido y mujer dice que han encontrado. Entonces
dice también con varias de las personas dice que han encontrado montado
en caballo blanco. Así hemos oído hablar y así hasta a uno siempre hacen
temorizar, da miedo ahora andar solo en páramo. pero yo he andado más
de treinta años sólo por páramo y nada ha aparecido.
En el invierno he sabido andar por el páramo. ya ha sabido avisar el
curiquinga. Es una avecita negra, las piernas tiene blancas. cuando vuelapor las casas los curiquingas y los mirlos dice que ya viene el invierno.
También cuando lloran los "tirlines", esos sapitos que esüán en el agua, di-
ce que ya sigue el invierno. También dice que hay unos mosquitos que em-piezan a llorar a las cuatro de la tarde. cuándo estábamos traba¡ando en la
hacienda, sabíamos oir el "Ghiro" ése y entonces sabíatnos decir: ,,ya son
las cuatro de la tarde, patrón ya termina el trabajo". Así la primera y Ia
segunda y la üereera vez que llora el ghbo sabíamos decir al mayordomo
que ya se hace tarde, es gue ya llora hes veces el ghiro, el mosco ese.
Hasta ahora hay una ave que dicen "pucu". cuando ilora el .,pucu" diceque ya va a mori¡ uno de los cristianos. Es una ave como gavilán. También
hemos oído, en qué tiempo sería, sería en tiempo de Diós padre, que ha
sabido hablar el león, el puerco, el bonego, todo ha sabido hablar.
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En otra época de ántiguo dice que han estado saliendo del malecón
esos que llaman Llashacos. Andando sabían estar en Machete-Rumi. Esos
Llashacos habían sabido tener la cara toda una lepra, chorreando sangre, la
nariz comida, las orejas, todo una llaga. La novedad era que esos llashacos
han salido para matar a los que están bajando sólos, para bañarse en esa
sangre. Era miedoso ir por allá porque ya entre algunas gentes diciendo:
" ¡qué miedo, han de matar!", diciendo, "están matando a la gente, ba'
ñándose con su sangre, para mejorar.. '. ' ."
En mi huasipungo hay una piedra; es eomo una mesa. Entonces casi
altura de una pequeña casa. En esa piedra hay muchas señales; es como si
dijeramos "s" y además hay como unos más churitos dado la vuelta, da-
do la vuelta en casi toda la piedra. Entonces yo medí varillando, pidiendo
varillas a un amigo. Entonces la varilla les da en toda la piedra, al medio
de la pieüa les da la varilla, y una vez, estuvimos hasto dormidos ya, mi
mujer ha estado oyendo que los perros latían ya todito la noche, dizque
late, late, y como que hable, como que hable, latiendo, latiendo. Entonces
mi mujer ¿qué hace?. Hay un huiñachisca. Entonces ha dicho que se lla'
maba Sanüiago. Ha dicho: "santiago, ve saliendo qué siente los perros".
Entonces el muchacho sale a oír los perros a qué lado están latiendo.
Enüonces dizque salía a ver, ha avanzado a ver una llamarada de candela
por toda la vuelta de la piedra esa glande. Entonces me dice: "Papá!
al regreso 
- 
papá, allá está una llamarada de candela¡".Yo salgo a very
ha estado ciertamente por toda la vuelta de la piedra una llama, poco
pareciendo, por el medio del chaparro la piedra, ha tapado el monte.
Entonces yo quería apegarme allá, pero me daba miedo. Cuidando dí la
vuelta del ladó q.r" ná ñay mucho chaparro para ver. Pero ya se apagó
la candela....
También hay unos fierritos así. Entonces es en de hacer a un lado
dice que es macho, al otro lado dizque es hembra los fierritos esos que hay
unas varillas. Entonces eso hacía al poner, va al recto-mismo del "entie-
rro" (tapado), entonces va un poquito medio abriéndose, abriéndose. En-
tonces cuando se est'á un poquito distante, entonces va hacia los cerros
jalando así, así, entonces vá Oósigualando como quien ddéramos por ahí,
así. El un "entierro" es en toda la piedra que está eon churitos. Y otro hay
terminando como una media cuadta, adelante está otro. Ahí tambiénjala la varilla. No sé de qué.... bueno, he oído la noticia, es que por ahí
puede estar enterrado la plata en tiempo de Eloy Alfaro, que ha sabido
andar las tropas por ahí. Ha sido camino grande y cuando se cansan las
mulas que pudieron haber dejado enterrando. Que un hombre había de
2e8
chunchi para arriba, que había vivido, un tar Elías Jácome. Entonces ese
decía que ha sido muchacho de Eloy Alfaro cuando ha sido muchacho,
é1, joven de unos catorce o quince años. Entonces decía que él está conver-
sando que por tal parte y por tal oha está echado en tieras esos entierros
de plata.
También, compañeros, hemos oído aI respecto de "caja Ronca".
Bueno, cuando vivía mi michic-tayta en Alfapamba él contaba que ha sabi-
do oir caja roncq que dice que de noche venía una música dé aniba delpáramo para abajo siguiendo una quebrada, y dice que los perros aulla-
ban, dizque el ganado gritando más bien parecía que peleaban entre el
ganado mismo, dizque gritaban. Eso he oído que está pasando caja ron-
ca' pero yo, lo que hace yo con mis orejas no oído eso, no he oído nada
de eso.
Del "Padre lJrco" también hemos visto, compañeros. Es como unapeña grande tal como estar parado un padre que ha marcado un libro,
aparente. Entonces a ese le tratan Padre urco. Eso ha sido en la cabecera
de Launa: por ahí qgeda Padre urco que dicen. yo no conozco bien, yo
no más de lejos veo un poco. De ahí no conozco bien. Lo que ahí diónque contaban del río culebrillas, allí hay una lengua, en culebriüas, tiem-po antes dice que en culebrillas han estado llevando una viga de oro en po-der del Rey Atahualpa ha sido más o menos. Entoncei no avanzando
ahí, han hecho vencer ahí. Entonces esüá ahí la viga de oro. Entonces di-
ce que una vez ha esbado pasando un viajero, entre dositos, entre va¡ias
mujeres han estado pasando y estando cerca de la laguna de culebrillas
dizque la mujer ha sentado a orinar, el marido camina y camina ya largo
de unas tres cuadras, caminando así un trasmano de una pequeña colina
siguió. Pero dizque ella ya no sigue. En¡onces regresa a ver. No parece en
donde la mujer, se ha perdido. Entonces a los quince días o tres semanas
dice que le revela en sueño al marido, diciendo que ,,yo estoy sentada a las
doce en punto en la orilla de la laguna y la viga esüá hecho cabecera, pier-
na, durmiendo a las doce en punto. "Marido entonces si quiere venir lle-
var a mí, que venga con un puñal bien asentado". Entoncej ciertamente el
marido dice que ha hecho eso de tomar acuerdo, ir a ver si es cierto, conpuñal bien asentado ha ido. ciertamente dice que encuentra la mujer
sentada, peinándose en la orilla de la laguna de culebrillas y la viga-cule-
bra hecho cabecera-pierna de la mujer. Entonces dice que despuésito sejaló la mujer dejando al suelo la viga. Entonces ¿qué hace al marido? Le da
un machetazo por el pescuezo de la culebra y va corriendo cuesüa ariba,
cuesta arriba. Entonces por eso dice que Ia cabeza de la culebra dizque iba
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buscando, iba buscando, pensando agarrarle y no le agarra; se fue como ir
rodando así.... y ahí la laguna de Culebrillas para arriba es bonito, bien
figurado, como dizque en algunas partes ya mismo se topa el río, es bonito
como haber ido una culebra vitaleando así. Para abajo lo mismo es una
figura bonito de que dando las curvas ahí mismo ahí mismo se va el agua.
Es bonito de ver. De ahí de Alfapamba es dos horas de camino más o me-
nos; abestia puede ser una hora y media, supongamos. Polque la cuesta no
más le hace demorar por allá, es muy bajada. Eso es allá como quien
viramos al lado Cañar. Allí hay una par€d de pura piedra, que se llama
"paredones".
Eso ha sido cuartel antiguo de los soldados, y en esa pared dizque es
de pura piedra fina. Dizque pudo ser ciudad encantada. Varios cuentan
que de noche ven un pueblo con luz eléctrica, ahí, algunos que velan por
ahí.. . . Así cuentan, no sé, será cierto. ...
Todo eso hemos sabido, compañeros, de los tiempos antiguos. Del
tiempo de los abuelos dizque sabían con chivo hacer hallar suerte. Eso he'
mos oído. No sé si habrá sabido ser suerte, ¿qué será?. No sé.... También
han sabido eontar de la pastadora, esa que ha sabido afanar, a la borrega
esa gue ha sabido comer lana y cagar hilo. Entonces, ¿qué hace?. Enton-
ces dice que ella ha ido a lavar el sefemento, todos los menudos cuando
muere la borrega. Entonces ahí ha hallado una estrella de oro. Entonces la
madre ha mandado lavar en río grande. Dice que ha conversado la herma-
na y ha preguntado: "¿cómo así has hallado?", diciendo. Dice que decía
que" la borreguita era querida mía, así que de eso fui a lavar el sefemento
al río. A lo que pudo lavar abriendo el fusón, entonces encuentro la estre-
lla de oro", diciendo. Entonces lo mismo dizque la ñaña ha querido hacer
pensando hallar estrella de oro y más bien no ha hallado nada, más bien
dizque el río iba llevando todo el tripamiento, quitando. Eso ha pasado,
eso he oído, compañeros,
Monólogo de Teodoro Maynato, de Alfapamba (Chunchi).
BREVE ANALISIS DEL CONTENIDO SIMBOLICO
Hemos intitulado este inte¡esante monólogo de Teodoro Maynato
"Nostalgias de Poncho Rojo" porque representa en verdad el esüado de
ánimo de toda una generación campesina de poncho rojo frente a la encru'
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cijada de un pasado a la vez mítico y doriente, y un futuro incierto y pro-
gresivamente desalienador. Desde esa loma del presente, Maynato desme-
nuza el pasado mítico con una conciencia crítica, pero sin desolidarizarse
abruptamente.
su horizonte abarca a la vez el pasado remoto de bmmas míüicas, el
mundo eufemizador de la leyenda, el sueño moralizante del cuento, ios
restos heroicos de la historia popular, y el dramatismo de la vida real. Esa
rememoración está empedrada de críticas y nostalgias. No postula una
ruptura, sino una superación del pasado. El ritmo desordenado de la na_
rración, en un estilo de más castizo mbor popular, se presenta a nuestros
ojos como el símbolo de esta vida campesiná de ritmt monótono, de laque no se.percibe el principio ni el fin.
Destacamos los siguientes elementos:
se pasa imperceptiblemente del mundo real al mundo mítico yfantástico: la narración realiza materiarmente ese proceso de eufe-
mización de la realidad.
La conciencia erítica lucha por desmitüar ese mundo mágico: ,,Di-
ce, hemos oído,... yo no he visto nunca....". Esa concienóia crítica
se ejerce vigorosamente frente a Ia realidad de dominación qu" u, .i
sistema de haciendl. Er cambio, se muestra profundamente respetuoso
lnte eI mundo mágico de su pueblo. se da cuénta del verdadero p.o""rode la historia: No hay que ataear er mundo mágico para cambiar la rea-lidad, sino que hay que cambiar ra realidad p*" qu. el mundo imagi-
nativo se desprenda de las adherencias mágicas, rósortes legíüimos áe
autodefensa.
Frente al constante interés mítico por el oro, símbolo de la aspira-
ción popular, y fruto der destino remunerador, se contrapone er rea-lismo de la "plata maldita". La plata atesorada con s'dores por el patrónPuyol, se convierte fatalmente en explotadora.
La ofensiva contra er sistema de hacienda es matizada por una preo-
cupación íntima: nosotros, como pueblo, hemos estadá dormidos...El factor decisivo es, pues-, ese despertai coleetivo como pueblo. La expre-
sión "compañeros" 
-no. ¡ólo es pioducto de una conciencia porítica sinotambién de una solidaridad étnica fuertemente arraigada en la conciencia.
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Hay una pugna entre el mito y la historia en la que no aparecen
vencedor ni vencido. Pero sí una mayor solidarización con la histo-
ria y su proceso.
La expresión autóctona tiene un sabor de existencialismo andino,
a pesar de todo el ropaje que lo envuelve. Su realismo nunca es su-
perado por imitaciones de las que gusta la literatura moderna. Su mensaje
convence por su fueza interna, exenta de todo artificialismo rebuscado.
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EPILOGO
El recorrido de estos cuentos y leyendas; recogidos de la tradición
oral nos permite descubrir los ángulos referidos de la función fabulatriz,
tal como la ejerce el pueblo puruhá-quichua. su ordenación y agrupamien-
to nos conduce a visualizar el mundo íntimo, doméstico, famitiar y social
con todas zus ansias y temores, con sus íntimas aspiraciones y reúeldías.
comprendemos mejor así que el cuento no es simplemente una recons-
trucción nostálgica del pasado, sino una película del presente, tal como lo
vivencia hoy el puruhá-quichua. De igual forma, ra leyenda no es sólo una
reminiscencia del pasado remoto, sino un esüado de ánimo que embargay satura permanentemente el alma del campesino puruhá-quiehua.
El cuento y la leyenda abordan los hechos y laspersonasa través de
la creatividad del subconsciente y su proceso intuitivo. Es en realidad una
radiografía de su alma silenciosa y contemplativa. En ellos descubrimos
cómo se modela y encauza la angustia vitar del pueblo puruhá-quichua
en temas tan eseneiales como son Ia sexualidad, la relación marital, la
fatalidad del destino dispar, el egoismo de la consanguinidad, la explota-
ción interna y externa, la lucha épica por la ocistencia como puebto.
El cuento y la leyenda nos han permitido interrogar al mismo pu-
ruhá'quichua. su incumplimiento necesario a todo ertuaio sociológicoque puede con excesiva facilidad desliaarse hacia interpretaciones subje-
tivas por parte del investigador, y d soluciones que nada condicen con la
idiosincrasia de ese pueblo.
sabemos que ese esfuerzo ha sido limitado y muy incompleto. se
necesita continuarlo, ya que todavía hay muchos ángulos de la vida cam-
pesina en el chimborazo que no han sido debidamente captados. De todas
formas, nos sentimos felices de haber rescatado unos documentos a punto
de extinguirse, o mejor, de ser aniquilados. Así creemos haber puesto un
hito más en la empresa de revalorizar una curtura como la puruhá-quichua,
hoy todavía tan injustamente menospreciada y mal tratada.
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30,1
NOTAS
1 Aquilee R. pere" T. "Los Puruhuayes. Tomo I. Pags. 11-16. Edlt. Qea de la
C\rltura Frcuatoriana Quito, 1969.
2 I,a L"ngu" Puruhá, propiamente maüerna, ha desaparecido totalmente y sólo
quedan rashos en apellidos y topónimos. El quichua, adoptado en la reg¡ón por la im-
posición del Inca, va perdiendo su fuerza por la presión del castellano.
SSin embargo, Columbe, Guano, San Andrés y langosdeGuano, eran exclusi-
vamente puruháes. hrnín, Pungalá y Licán tenfan parcialidades puruMes coexisten-
tes con ohas de mitimaes y quichuas, Cfr. Aquiles Pérez. Op. ciü. pag. 46.
APacha Mama es la creencia panandina más profunda arraigada en el pueblo.
Es de orígen ag!ícola, pero sin duda muy anterior al Inca, y en clara contraposición
al olimpo uránico que impone el mismo Inca. Entronca con el tiempo tiahuanacota de
los aymarás. En Ecuador es probable que haya sido traída por loe mitimaes. Sin em-
bargo no podemos descartar que haya tenido una cteencia similar. I¡ form¡ de llamar
"Mama Pacha" de Gustavo Alfredo .Écome en "Barro Dolorido" no responde ni al
genio quichua ni a la tradición. En cuanto a "Pacha Camac" debemos decir que todas
las paraciencias favorecen la idea de que no es sino una trasposición colonial y de los
Cronistas, quienes tienen la tendencia en ver un trasunto de c¡isüianismo en las reli-
giones pre-incaicas. Aún suponiendo que "Pacha Camac" es una divinidad, no repre-
senta un "hac€dor", como preüenden, sino un vigilante. Bien podría ser un simple
vigilante como un "cusguicama" o "curicama", guardadores de plata y oro. Pacha Ma-
ma dice mucho más como divinidad maüriz de los pueblos agtícblas. Es en torno a ella
que giran todas las divinidades menores de üiempo benigno. En cuanto a la versión
ecuatoriana de "Ashpa Mama", diremos que eg simplemente un giro reciente del
quichua decadenüe, quizás acuñado ya en tiempo colonial.
SC,rrioo-"rrte se llama "Pacha" el poblado cercano a lae ruinas arqueológieas
del Cerro Puñay, a 15 kms. de Chunehi, reflejo sin duda del misterio que entrañan di-
chas ruinas a los ojos de los moradores del lugar. ltay varios poblados en la Geograf ía
del Ecuador que tienen pot nombre "Pacha Mama".
6Este sentido de "pago" llena todas las relaciones comunales del puruhá.qui.
chua, üal como se verá en el capíüulo VI, "las formas de trabajo comunal".
7L'o, 
""rro, 
Puñay y h¡mallacta son también sexualmente antropomorfizados.
Sobre las disüintas leyendas en torno a Carihuayrazo, Altar, etc. cfr. a Darío Guevara
en Bu "Un Mundo mágico mítico en la mitad del mundo". pig.79. Imbabura (m) y
Cotacachi (f) llamados también Manuel" y "María Isabel Nieves". I.os "albinos" ee
llaman "Tsarcos", hijos del cerro, fruto de los amores del Chimborazo y T\rngurahua.
p6e.73.
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Scilberd Durand: Op. cit. pág. 69-?0. En otras regionee del Ecuador resalta más
la carencia míüica sobre las lagunas. Darío Guevara, op. cit. recoge la creencia en la
Ivlama-Cocha, el mar, como seno materno paralelo a la Pacha Mama. Gilberd Durand
señala el ieomorfismo existenüe entre esos doe glandes senos maternos'
9 lu¡¿. pág.82-86
l0Bu"h"l"td G. "L'Eau eü les reves" y "L' Air Et les songes". pág. 115.
1lgl canto del ,,ujay,'o ,,aiay", eegún el informante Rosendo Aucancela, es muy
sencillo. Dicen: ,,Jahuata pa6ay, puyu, nrndu, "oveja". "Ajay". . tlacen arrOdillar
a los guagUas en el "patio", mienbas los mayores agoian Ia ceniza al aire con una
bat¿a;la üraducción del canto: t'Pasa por arriba nube, granizo, oveia, ajay ¡".
' 12 Cfr. Aoc. VI, 8' Krappe, "Genese des Mythes" , pág. 228' Baudouin, C.
Psycanalyse de Victor Hugo".
13[o, t"rr".oio3 Bon en la imaginación puruhá.quichua los lfmites temporales
de los tres mundos sucesivos que existirán. Ver en los capftulos posterioree la con'
cepción puruhá-guichua del Cristianismo'
14Cf". Aquiles Pérez: Op. cit. Tomo 1, pág. 77 y ss. Cfr' también mi estudio,
inédito, sobre "Antropónimos y Topónimos en el Ecuador"'
16Io"" Garcilaso de la Vega. "Comenüarios Reales" Cap. 9, pág, 11?.
16 Cfr, mi esüudio ,.Ia presencia aymara en los apellidos del NOA". 3o. Congre-
so de Arqueologla. Salta, 19?3. Edición mimeogafiada, Univ' Nac. de Salta.
17 Rorschach¡ H. "Psychodiagnostic". PUF. Par fs' Pág. 246.
18 citrdo por Gilbetd Durand, po. cit. pag. 109
19 V", en el apéndice, et cuento del .,palu" o la lagartija. La hadición de la
Cosüa atribuye una cierta benignidad a la lagartija, aungue según lo que se desprende
del cuento,,El huambra y la huambra" (ver el mismo apéndice)nosedescartaelsen'
tido de dominio absoluto de la vida de la mujer por parüe del hombre.lagarto.
20 Gilb"rd Durand: Op. ciü. pag. 104.10?.
21Sobr" las leyendas del ,,Sacha Runa" en la Sierra, cfr. Darío Guevara, op. cit.
pag. 366... No hemos enconhado en la región del Chimborazo üal tipo de mitificación.'
'22Gilberd Durand. op. cit. págs. 90-93
2Scitberd Durand. op, cit. págs.96-100
24V., 
"l simbolismo de la "Vaca lluteha" (loca) al analizar la fiesta campesina.
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25cilb"rd Durand Op. ciü. pág.494.
26Estuardo Gallegos, Pbro,, en una monografía por publicarse, nota como en la
Región de Licto, la forma nrás ordina¡ia actual de realizar los mahimonios es por el
"rapto". Ello es extensivo a üoda la región del Chimborazo.
2?Gilberd Durand Op. cit. pág. 262. Ctr. t¿mbién la canción de los .,Novios,,y ohas similares. ücho canto es obra de Rosendo Aucancela, catequista. con su
guitarra canta el romance del rito, la pobreza, los hijos, el fuüuro, ete. junto a un re-
cuerdo a la generación de los abuelos. Amor realisüa, no tanüo sentimental cuanto mo-
ralista,
28cilb"rd Durand: Op. cit. pág. 268 y ss.
29Mt. 11,16-1?
30Cfr, mi habajo policopiado .,Los procesos demográficos agrarios,,. Fac. de
Anhopología Social. Univ. Nacional de Salta. 1g?3. Argentina.
31Cfr. Ir. pirámides de edad de algunas comunas del Cantón Guamote:
San José de C'hacasa
HM
65 y+
60 -64
55 69
50 -54
45 49
40-44
.1519l0 -14
San Pablo de Pasñoc
HM
.65 69
.6064
. 56 59
50 -54
45 49
40-44
35 39 35 -3930 34 80 34
.25292629
20 - 24 ....... 20 - 24
16 19
10 74
. 5 I .. 5 . I0 4 .....
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Telán
MH
Cada punto indica un individuo. *O-":", absolutog.
S2OostaleePeñahe¡¡era en "Mitologia Puruhá,, enumera y describe esos lava.
üorios rituales y señala la mensüruación como signo de impureza.
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33Gilb"rd Durand. Op. cit. pág.
erupeos de "Ogros" y Gigantes.
34El cuento de la "uc_ucha" (= raüón) muestra la masculinidad como agresorpotencial al convertirse en "undelo" (= amante). A ello se une el conflicüo mádre -hijo-por g{pl 9"t amante. Es uno de los más belios cuentos que hemos recogido en ra
región del Chimborazo,
- 
tu"l el apéndice pueden verse, debidamente clasificados, todos los cuentos quehemos podido recoger. En ellos se observa la riqueza sicológicá de la cultura popui",puruhá-quichua.
. -t-uu"l .el apéndice diversos cantos, antiguos y modernos, en los que, además dela problemática del amor, aparecen todos los simbolismos familiares.
37cfr, Juu'de Velasco; ,.Historia del Reyno de euito,,. Tomo I. pág.722,
38Cfr. M"rr.r"l Guzmán, S.I. ,.Gramática de la Lengua euichua,,. pág.5g,
39cfr. nuestro trabajo inédito sobre topónimos y antropónimos de la regióndel Chimborazo Cfr. también a Aquiles pérez. O!. cit. pasim.
. . . 
no-a¡.- 
"cacicazgos de la provincia del chimborazo,, ?g6. Legajo No. gg,Archivo Nacional de Hisüoria. Casa de la Cultura. euito,
41Cfr. Javie, Albó, s.I.
copiado. La Paz, Bolivia.
Cada punto indica un individuo, Números absolutos.
101, En esta misma línea se sitúan los cuentos
"La Estructura Social de Jesús de Machaca',. gT. poli-
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42F"d"ri"o Aguiló, S.L: "Antroponimia y Toponimia det Chimborazo". En
preparación.
43ch.rl" dictada por los srs. costates-Peñahe¡rera el 10. octubre de 19?5 en
Riobamba.
44Bachelard. .,Repos". Pág. 203. Bachelard hace notar que la habitación - gruta
es como ,'la matriz universal" y emparenta con los grandes simbolismos de la madu'
ración y Ia inüimidad, tales como el huevo, la erisálida y la tumba. El cristianismo re-
toma este simbolismo en las "criptas" de las iglesias'
466ilb"rd Durand: op. cit. pág. z71.Zgg. El auüor señala como simbolismo
universal de la casa el senüido inüra-uterino e intimista por encima del defensivo.
46Buluhrr"y parece ser un vocablo de raíz puruhá antiguo, En quichua se llama:
,.Huasi-Pichana" 
= el barrido de la casa, en el sentido de culminación o coronamiento
de la construcción.
47Cfr. Gilb".d Durand: Op. cit' pág.216. La choza puruhá-quichua, y por tanto
la Capilla católica mantienen un simbolismo de seno materno y no tanto de sepulcro o
necrópolis, más propia de la corriente greco'romana'
48T"rr"rrro, noticia de que los primeros eucaliptos fueron ürafdos a la región del
Chimborazo por García Moreno en forma sistemáüica . Su existencia en la región no
supera el siglo.
49cilb"rd Durand: Op. cit, pág. 891-899. EI autor habla del simbolismo del
árbol y el mesianismo, la genealogfa y el complejo de "Jessé".
60Bachelard: ,,Air", Pág, 2gl. Et autor opina que el simbolismo ascensional es
independiente del simbolismo cíclico vegetal, mientras que Gilberd Durand cree gue
ambos son independientes y generan el simbolismo de ascensión espiral'
51gfr. Gilb"rd Durand: op. cit. pág. Bg8. Anota el Autor el simbolismo arbóreo
como influjo en todo el complejo arquitectónico y da como ejemplo el isomorfismo de
los capiteles-árboles de follaje geométrico.
52Ofr, 
.r, el apéndice la transcripción de los cuentos del Chimborazo'
63gfr. Gu"u"ra Darío. Un Mundo Mágico-Míüico en la Mitad del Mundo. Pág.
265.
54Cosüales-Peñaherrera: 
"Miüología Puruhá". Boletín Informativo Nacional.
No. 2637. Quito. 1951.
55F"deri.o Aguiló. S.I. ,.Los aymarás: Un imperio Pre-incaico". Inédita. Incluye
extensa bibliografÍa sobre las formss de autoridad aymarás en Perrl y Bolivia y su in-
ftujo en la organización incaica. Hay muchos puntos de contacto con lo que consta'
tamos en la región det Chimborazo (Ecuador). Buscamos aquf deüectar lo especffico
Puruhá, íntimamente ligado a lo incaico y colonial.
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56"Noti"i", Secretas". Archivo de Indias. Sevilla, 1?g0. Jorge Juan y Ant.
Ulloa.
57"Túpu" Amaru". En prensa. Barcelona lg?b,
58J"vi", Albó. "La Paradoja Aymaral solidaridad y faccionalismo,,. CIpCA.
La Paz, 19?5, Bolivia. cfr. también del mismo Autor: "El compadrazgo aymara".
La Paz, 1973. Bolivia. La influencia aymará en el Chimborazo radica fundamentalmen.
üe en los grupos miüiryraes que se establecieron en el sector.
59IUia, Op. cit. También entre los puruhá-quichuas que han obüenido tierras se
manifiestan los fenómenos del faccionalismo, que determinan el surgimiento de los
"sacha patrones", de los pleiüos y muüuas agresiones, lo cual perpeüúa un estado de an-
siedad y desconfianza mutua a pesar de los estrechos lazos que impone el sistema de
comuna.
60Oswatdo Albornoz P.: "Las Luchas indigenas en el Ecuador,,, Edit. Claridad.
1971 Guayaquil. Ecuador. Lo pertinente a la región del Chimborazo está sacado: Julio
Castillo Jácomel "La Provincia del Chimborazo", Quito.
61cl"dy, Villavicencio. "Relaciones interétnicas en Otavalo". F,C.E. México.
1972.
62Marru"l Guzmán, "Diccionario de la lengua quichua,,. Tip. ,,prensa Católica,,.
1920. Quito, Ecuador. Cfr. también Darío Guevara, "Las Mingas en el Ecuador".
Edit. Universitaria. Quito. 195?. Ecuador.
63M"rru"t Guzmán: Op, cit. Voz "uyari". Una posible versión de .,uyari,'sería
quizás "el que mira", teniendo en cuenüa que "uya" en quichua Peruano.Boliviano
significa rostro, cara,
64l"vi Strauss. "Las estructuras elementales del parentesco. París 1949.
65J"uiu. Albór "La paradoja Aymará: solidaridady faccionalismo" Op. cit. pág.
12.
66Manuel Guzmánl Op. cit. vocablo "Rama".
67J"vie, AIbó: Op, cit. pág. 20
68 egui¡A Federico: "Los Aymarás: Un imperio preincaico". Op. ciü, pág. 46.
69J"ui", Albó: Op. cit. pág. 20.
ToAlborno" Oswaldo P: Op. cit. passim.
?1Hugo Burgos: "Relaciones interétnicas en la Provincia del Chimborazo", F,C,
E. México, 1969.
72Al^in Dubly: "Exposición para la humanización de las plazas comerciales de
Riobamba". Antropología Social lndígena, volumen, XXXUI, No.2. Abril-Junio 19?8,
3ll
73Af"id", Arguedas: "Todas las sangres". Lima. rg72. Lima, perú. para la región
del Chimborazo podemos citar: ttlos indios del Chimborazo en la transformación
liberal de 1895", de Segundo Martínez Dávalos. Quito, 1955 - 56. "Monografía de la
Provincia de Chimborazo", de Rodolfo Maldonado y Basabe.
?4Mon.. Leonidas Proaño, Obispo de Riobamba: Programas radiales en "Escue-
las Radiofónicas".'Iambién en "Revista Nueva", Quito, 1975 - 75,
?5Al"in Dubly: Op. cit. pág. 477 - 422.
76A p"o, de la eélebre "rebelión de las Alcabalas", el sistema conüinúa vigente
en los mercados de todo el Chimborazo. El seudo-impuesto de la alcabala sólo sirve
prácticamente para cubrir algunos cargos parasitarios sin ninguna función social.
7? Lu CEOOC cubre la región de Colurnbe y Yaruquiés La CTE es fuerte en
Guamote y Palmira. La CEOLS ha penetrado menos en el Chimborazo. Los "Cris-
iianos por la liberación" han pretendido influir en el "Ecuarunari" que üiene dos tfmi
dos polos en el Chimbot^zo: en Sicalpa - Columbe y en Chunchi
?8F"d"ti"o Aguiló, S.I.: "Los diminrrtivos en el castellano latinoamericano de
cuño andino: un fenómeno plástico de alienación social" lnédito. 1975. Riobamba.
?9John V. Murra.: "La Estructura PolÍtica Inca" y "El Modo de Producción
Asiático", de Roger Barha. ERA, 1969, pp. 269 - 4, Vertambiénlosclásicossobrela
sociedad de los Incas: Bodouin, Métraux, etc, En todos éstos hay una excesiva ideali-
zación del mundo inca que ha llevado a errores difíciles de corregir.
8Ov"ldrf" la pena un esüudio comparativo del quichua ecuatoriano con el pe-
ruano-boliviano, Por el análisis gramat¡cal comprobamos que el quichua peruano se
conserva más puro, especialmente en los aspecüos sintácticos, mientras que el quichua
ecuatoriano ha sido modulado no sólo por las lenguas precedentes, en este caso el pu-
ruhá, sino por el mismo castellano. En cambio en cuestión de vocabulario debemos
decir que el quichua peruano-boliviano, especialmente el popular, ha sido mucho más
invadido de castellanismos que el quichua ecuatoriano del Chimborazo, El quichua
peruano-boliviano ha sido influenciado decisivamente por el aymará en su secular
coexistencia.
SlGriaule M. "Masques Dogons". I st. Ethol. París, 1932. Citado Gilberd
Durand. Op. cit. Pág, 470.
S2Bastide-Rogerl 
"Le Chateau intérieur de l'homme noir", en "Evantail de
I'Histoire vivanüe, Hommage a Lueien Lebere". A. Colin, 1953,
83Lu. 
-á.""ras y los disfraces son representaciones figurativas. El ritmo y lapinfura son ya formas de signo. Unas y oüras van degradándose en puras representacio-
nes de "ópera cómica" (La fiesta), Málraux en t'Les Voix du silence" dice así a esie
respecto: "El Arte es un antidesüino, lo imaginario emigra poco a poco de las profun-
didades de lo sagrado'a la irradiación de lo divino, luego se metamorfosea más y más
hasta ser moneda profana del "arte por el arte" hasta que se encierra en un museo ima-
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ginario del arte en honor al hombre". La Etnologfa confirma un ürayecto similar desde
miüo hasta el arte profano.
84Ertu ética de los cuentos flota por encima del fenómeno de alineacion, Es dia-
metralmenüe opuesta, más espontánea y verfdica. La ¿lienación crea una éüica que
podrfamos llamar de "siüuación esüructural". Removida la situación esüructural, la
ética espontánea vuelve a recobrar su vigencia. La alienación niega la propia personali-
dad: el bien está en.el oüro, el mal en uno mismo. Esta auüo-culpabilidad en la esfera
consciente tiene escapes en el subconsciente que se manifiesta precisamente en ese
irónico desquite de los cuenüos, en donde se restablece la verdad de ¡u sentir éüico,
85P"r" la perspectiva sociológica del factor económico en el Ecuador remiti-
mos a la obra en colaboración "Ecuador"l pasado y presente" del Inst. de Investiga-
ciones Económicas, Edit. Universitaria Quito, 1975. Especialmente atañen a eete estu-
dio los trabajos de Leonardo Mejía y Fernando Velasco. Cfr. también los elementos
que aporta Hugo Burgos, op. cit.
ÓoA raíz de la implementación de la Reforma Agraria se ha despertado una sed
de tienas entre los puruhá-quichuas. Ya sea por "üomas" o compras, expropiaciones,
el campesino busca recuperar lo que siente más ínüimamente suyo. En este.fenómeno
debemos notar lo siguiente 1o.) Es más violento en las zonas más amestizadas, ---en
donde el quichua se ha perdido, 2o.) Una vez recuperadas las tierras ya no vuelven a
venderse o negoeiar: se restablece el equilibrio de la Paeha Mama,
87H"-oa observado con cierüa frecuencia cuando nos han invitado a comer y no
podemos terminar la comida que si lo brindamos a un guagua o persona mayor aún de
la misma familia, lo aceptan inmediatamente y lo comen con afán. Es evidenüe, pues,
la diferencia de la comida normal propia y la que ofrecen a visitanües, especialmente
blancos,
88l,"on"rdo Mejía: "Ecuador: Pasado y Presente". Op. cit. págs.: 62-65.
89Al"in Dubly. Op. eit. Pág. 6 y ss.
90J"n¡", Albó: Op. cit. Pág. 1?.
91cilb"rd Durand: Op. ciü. Páe.29.
92Gourvitch. 
"Religión eü magie". P.U.F. París, 1955, Pág. 145.
93En 
.l primer eapítulo ya hemos visto cómo el "Huayra" viene a ser como una
posesión maligna provocada por el viento y en especial en forma de torbellino.
94En 
"on"r"to hemos visto usar el "Tantum Ergo" mezclado con expresionesquichuas. Se imita un semitonado lastimero y monótono.
95P. Ju"n de Velaseo: "Hisüoria del .Reino de Quito". "Casa de la Cultura".
1969. Cfr. también los Cronistas del Reino de Quiüo: Osca¡ Efrén Reyes: "Breve His-
toria Geneml del Ecuador", Tomo I, 8a. Edic. 196?, eüe.
313
96Las achuchilas y apachetas son los dioses lares, menores, es decir, los abuelos
o antepasados. La forma más frecuente de representarlos es por medio de unos mon'
tonciüos de piedras en ciertos lugares, generalmente cercanos a los chaquiñanec, Son
parte integranüe del olimpo aymará, adoptado por los quichuas en el imperio incaico,
Todavía pueden verce en Perú y Bolivia, y no faltan algunos en la región del Chimbora-
zo, obra sin duda de los miüimaes.
9?Levi Strauss: "Ttistes Trópicos". Plon. ParÍs, 1965. Pág. 443.
98s"út Tlinidad: 'lGtistología, Conquista, Colonización". En "Cristianismo y
Sociedad". Edit. Tierra Nueva. Buenos Aires. 19?5. Págs. 18'26.
99Cfr. 
"r, 
el apéndice el Cuento del "Condenado".
l00Elautorhapodido comprobar este gesto de "distraer" a los espÍritus en las
zonas de Columbe y Guamote en el ceremonial del enterramienüo.
1018rt". badiciones pertenecen a la región de Chunchi. Con frecuencia reflora
el üemor de una vuelta de los ttl,lashacos" produciendo una sicosis colectiva muy
acentuada como pude constatar en junio de 197?,
102Cf.. el segundo cuento de temática religiosa, de tradición cañari, recogida en
Tachana-Alf aparn ba (Chunchi).
1o3Narru"ión grabada a Teodoro Magnato de Tachana-Alfapamba.
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